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Die    Zitate    wurden    nach    der    dreibändigen    Morelischen    Ausgabe    der  Werke 
Gregors  von  Nyssa  (Edit.  Migne,  Paris  1858)  angeführt. 


Öeit  das  Christentum  über  die  Schranken  des  jüdischen 
Volkstiimes  hinausgedrungen  ist,  nimmt  die  Frage,  \Yie  es  sich 
zum  ausserchristlichen  Denken  zu  verhalten  habe,  innerhalb  der 
kirchlichen  Wissenschaft  eine  hervorragende  Stelle  ein.  Bereits 
in  der  apostolischen  Zeit  sah  man  sich  genötigt,  die  Grenzen 
zwischen  beiden  Gebieten  festzulegen.  Paulus  hatte  den  judaisti- 
schen  Bestrebungen  gegenüber  den  universalen  Charakter  des 
Christentumes  gerettet.  Ihm  fiel  infolgedessen  auch  die  Aufgabe 
zu,  in  jener  andern  Beziehung  die  nötigen  Gesichtspunkte  auf- 
zustellen. Er  thut  dies  vor  allem  in  seinem  Briefe  an  die  Kolosser. 
Hier  betont  er  die  Absolutheit  des  Evangeliums  von  Christo  aufs 
nachdrücklichste  und  schiebt  allen  Versuchen,  es  mit  der  Menschen 
Lehre  und  mit  Satzungen  nach  der  "Welt  Weise,  das  heisst  mit 
ausserchristlicher  Philosophie  zu  vermengen ,  einen  Riegel  vor. 
Denn  in  Christo  liegen  verborgen  alle  Schätze  der  Weisheit  und 
der  Erkenntnis  (Col.  2,  3j.  Seine  Offenbarung  bedarf  also  keinerlei 
Ergänzung  von  anderer  Seite. 

Mit  dieser  prinzipiell  ablehnenden  Haltung  gegenüber  der 
heidnischen  Weltweisheit  verbindet  er  aber  dennoch  eine  Ver- 
mittelung,  durch  w^elche  die  Absolutheit  des  christlichen  Glaubens 
keinen  Eintrag  erfährt.  Er  sucht  nämlich  für  seine  Verkündigung 
Anknüpfungspunkte  in  den  ihm  vorliegenden  Anschauungen  seiner 
Zuhörer  und  sucht  seine  Lehre  als  die  Wahrheit  gewisser,  auch 
im  Heidentume  vorhandener  Ahnungen  zu  erweisen.  Diese,  wir 
werden  sagen  dürfen  apologetische  Art  der  Vermittelung  findet 
sich  in  der  areopagitischen  Rede  (Act.  17). 

Im  grossen  und  ganzen  hat    die  Kirche  bei    ihrer  Stellung- 
nahme  zur   ausserchristlichen  Denkweise    die    von   Paulus   vorge- 


zeiclinolcii  Bahnen  innegehalten.  Zwar  sind  beide  von  dem 
Apostel  eingeschlagenen  Wege  nicht  immer  von  denselben  Ver- 
tretern der  Tlieologie  und  zu  denselben  Zeiten  gleichmässig  be- 
schritten worden.  In  der  alten  Kirche  ist  es  vor  allem  Tertullian, 
welcher  einem  vollständigen  Bruche  zwischen  dem  Christentume 
und  der  griechischen  Philosophie  eifrig  das  Wort  redet.  Ebenso 
scheidet  die  orthodoxe  protestantische  Theologie  des  siebzehnten 
Jahrhunderts  die  chri-stliche  Erkenntnisweise  scharf  von  der 
Spekulation  der  natürlichen  Vernunft.  Nur  die  Logik  hat  inner- 
halb der  kirchlichen  Wissenschaft  ein  Hecht.  Denn  sie  dient 
zum  usus  organicus  .seu  Instrumentalis,  quando  ut  instrumentum 
adhibetur  in  interpretanda  et  explicanda  scriptura  sacra.  Sonst 
zeigt  das  Wort  des  Hollaz:  „Est  ratio  non  dux  theologiae,  sed 
pedisecj[ua;  serviat  ancilla  Hagar  dominae,  non  imperet",  dass  man 
auf  die  Philosophie  nicht  günstig  zu  sprechen  war. 

Im  Gegensatze  hierzu  finden  wir  in  der  christlichen  Kirche 
schon  frühzeitig  eine  andere  Richtung,  welche  eine  Vermitte- 
lung,  zum  Zwecke  der  Apologetik,  mehr  befürwortet.  Hierher 
sind  vor  allem  die  Apologeten,  an  ihrer  Spitze  Justin  der  Märtyrer, 
zu  rechnen,  welche  darauf  ausgehen,  das  Christentum  als  die 
wahre  Philosophie  zu  erweisen.  Denselben  Zweck  verfolgen  die 
Alexandriner,  wenn  sie  mit  Hilfe  der  platonisch -philonischen 
Philosophie,  insbesondere  durch  die  Beiziehung  des  Logosbegriffes 
die  nioxig  zur  yvcooig  erheben  wollen.  Durch  Augustins  Ver- 
mittelung  ist  endlich  eine  gewisse  Würdigung  der  vorchristlichen 
Weltweisen  auf  die  Theologie  des  Mittelalters  übergegangen.  Die 
Scholastik  bedient  sich  in  ausgedehntem  Masse  der  aristotelischen 
Philosophie,  um  ihre  Dogmen  zu  stützen.  Die  Mystik  knüpft  an 
Plato  und  die  Neuplatoniker  an. 

Trotzdem  aber  lag  es  auch  dieser  Richtung  völlig  fern,  eines 
der  christlichen  Fundamentaldogmen  beseitigen  zu  wollen.  Wenn 
dennoch  durch  das  vermittelnde  Verfahren  der  Bestand  des 
genuinen  Christentums  geschädigt  wurde,  so  ist  diese  Thatsache 
jedenfalls  nicht  auf  die  ausdrückliche  Absicht  zurückzuführen, 
etwas  vom  Bau  der,  wie  man  meinte ,  intakt  überlieferten  christ- 
lichen Lehre  abzubröckeln.  Erst  recht  kam  es  jenen  philoso- 
phierenden Lehrern  der  Kirche  nicht  in  den  Sinn,  die  Absolutheit 
der  Offenbarung  Jesu  irgendwie  zu  negieren.  Bei  allem  Entgegen- 
kommen  von   selten   der   Apologeten  sieht    sich   Celsus    dennoch 
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veranlasst,  von  den  Christen  die  Drangabe  ihrer  ausschliesslichen  ^ 
Stellung  zur  Staatsreligion  zu  fordern,  wenn  sie  die  beanspruchte 
Duldung  wirklich  erlangen  wollen.  Ja  selbst  den  Gnostikern,  die 
sogar  nach  dem  ausdrücklichen  Zeugnisse  ihres  Gegners  Plotin 
manches  von  Plato  entlehnt  haben,  macht  dieser  im  9.  Buche 
seiner  zweiten  Enneade  den  Vorwurf,  dass  sie  den  Glauben  an 
die  einzigartige  Bedeutung  der  Offenbarung  festhalten:  ,,Man  darf  ^ 
nicht  glauben,  dass  man  allein  im  stände  sei,  vöUig  gut  zu  werden,  -^ 
sondern  dass  es  auch  noch  andere  treffliche  Menschen  giebt. 
Man  muss  auch  andern  ein  Plätzchen  bei  Gott  einräumen  und 
nicht,  indem  man  sich  allein  in  sein  unmittelbares  Gefolge  ein- 
reiht, wie  im  Traume  hoch  einherfahren"  (II.  Enn.  9,  9).  Die 
mittelalterliche  Theologie  aber  glaubte  dem  Gedanken  von  der 
Absoiutheit  des  Christentumes  dadurch  einen  besonderen  Dienst 
zu  erweisen,  dass  sie  diese  mit  einer  äusseren  sichtbaren  Kirche 
identifizierte. 

Erst  seit  der  Mitte  des  vorigen  Jahrhunderts,  nachdem  sich 
dem  Ghristentume  eine  neue  Philosophie  zur  Seite  gestellt  hatte, 
welche  unabhängig  von  der  göttlichen  Offenbarung  selbständige  ^, 
Weltanschauungen  produzierte,  ist  man  dem  Gedanken  einer  Ver-  ""  ' 
mittelung  nahe  getreten,  die  keineswegs  mehr  blos  apologetischen 
Charakter  trägt.  Ihre  Tendenz  geht  vielmehr  dahin,  das  christ- 
liche Bewusstsein  mit  dem  jeweiligen  Zeitbewnsstsein  auszusöhnen, 
und  zwar  dadurch,  dass  man  grundlegende  Glaubenssätze,  wenn 
nicht  gar  die  Absolutheit  des  Christentumes  zu  Gunsten  eines 
Ausgleichs  mit  den  augenblicklich  verbreiteten  philosophischen 
Strömungen  opfert.  Aus  diesem  Bestreben  heraus  erklärt  sich 
der  sogenannte  Rationalismus,  der  bis  in  dieses  Jahrhundert 
herein  in  der  Kirche  herrschend  war.  Aber  auch  in  der  Gegen- 
wart will  man  das  Christentum  für  die  modernen  Weltanschau- 
ungen zugänglich  machen ,  indem  man  es  nach  den  Ergebnissen, 
welche  augenblicklich  in  der  Philosophie  als  gesichert  gelten 
sollen ,  insbesondere  nach  Kant  und  Lotze  einerseits ,  nach  zeit- 
weilig vielfach  anerkannten  naturwissenschaftlichen  Hypothesen 
andrerseits,  zu  korrigieren  sucht.  Diese  vermittelnde  Bewegung 
hat  folgerichtig  nur  dann  Aussicht  auf  ein  befriedigendes  Resultat, 
wenn  sie  hoffen  kann ,  die  mannigfaltigen  Gegensätze  in  den 
theoretischen  Anschauungen  auf  dem  praktischen  Gebiete  der 
Moral  unter  der  christlichen  Fahne  zu  vereinigen.     Das  hat  aber 
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zur  Voraussetzung,  dass  das  christliche  Ethos  durcli  verschieden- 
artige religiöse  Betrachtungsweisen  keine  wesentliche  Einbusse 
erleidet,  dass  andersgeartete  metaphysische  Grundlagen  nicht  auch 
zugleich  zu  andersgearteten  ethischen  Grundlagen  werden. 

In  dieser  Beziehung  ist  ein  Blick  in  die  Geschichte  der  Ethik 
lehrreich.  Wie  wir  oben  gesehen  haben,  hatte  sich  in  den  ersten 
Jahrhunderten  der  Kirche  eine  Annäherung  des  Christentums  an 
die  griechische  Philosophie,  vor  allem  an  d^n  durch  seine  starke 
Betonung  des  Intelligiblen  den  Kirchenvätern  sympathischen  Plato- 
nismus  vollzogen.  Wenn  diese  vornehmlich  durch  die  Alexandriner 
Clemens  und  Origenes  angestrebte  Vermittelung  auch  apologetischer 
Natur  war,  so  hat  sie  doch  zur  Folge  gehabt,  dass,  jenen  Theologen 
meist  unbewussl,  der  hellenische  Geist  einen  bedeutenden  Einfluss 
auf  die  grundlegenden  Elemente  in  ihren  Systemen  gewann.  Bei 
der  grossen  Bedeutung,  die  namentlich  Origenes  auf  die  weitere 
Lehrentwickelung  gehabt  hat,  kann  es  uns  nicht  Wunder  nehmen, 
wenn  wir  auch  bei  den  späteren  Kirchenvätern  den  Griechen  auf 
Schritt  und  Tritt  begegnen.  So  hat  sich  auch  der  als  Verteidiger 
der  Rechtgläubigkeit  hochgefeierte  Gregor  von  Nyssa  der  Ein- 
wirkungen von  Seiten  der  griechischen  Philosophie  nicht  erwehren 
können.  Wir  haben  nun  in  der  nachfolgenden  Darstellung  zu 
zeigen,  wie  durch  diese  Verschmelzung  von  christlichen  mit 
hellenischen  Gedanken  auch  für  die  Ethik  Grundlagen  geschaffen 
wurden,  die  sich  von  den  urchristlichen  Prinzipien  beträchtlich 
entfernen. 


Geist  uiid  Materie. 


Der  Gegensatz  von  Geist  und  Materie  ist  für  die  Gesamt- 
anschauung Gregors  von  Nyssa  von  der  weittragendsten  Bedeutung. 
„Die  ganze  Weltentwickelung  verläuft  in  dem  Auseinandertreten 
und  der  endlichen  Überwindung  dieses  Gegensatzes"^).  Hier  liegen 
auch  die  Wurzeln  seiner  ethischen  Betrachtungsweise. 

Alles,  was  besteht  {rj  ttov  uvxiov  (fvoig)  teilt  sich  in  zwei 
durchaus  heterogene  Hälften.  Die  eine  von  ihnen  ist  sinnlich 
wahrnehmbar  und  materiell  (cdodi]Tdv  y.al  vhödug),  die  andere 
hingegen  wird  nur  durch  den  Intellekt  begriffen  und  ist  immateriell 
(vof^TÖv  xal  ävlov).  Der  Materie  haften  im  Gegensatze  zum  un- 
ermesslichen  und  unbegrenzten  Geiste  nach  Quantität  und  Qualität 
bestimmte  Eigenschaften  an,  wie  Schwere  und  Ausdehnung,  welche 
sie  für  die  Beobachtung  als  begrenzt  erscheinen  lassen.  Von  dem 
Geiste  aber  sagt  Gregor:  vorjTOv  de  tu  {'tisqtcItitov  Ttjv  aiodt-rixtjv 
xaravötjoiv  (sc.  Isyofisv)  .  .  .  Tfjg  roiavrtjg  neQioxi]g  xad^aQevov 
EKcpevyei  Tov  oqov,  ev  ovdevl  TifQazovf.isvov^). 

Die  geistige  Natur  zerfällt  ihrerseits  ebenfalls  in  zwei  Teile, 
in  die  unerschaffene,  sich  stets  gleich  bleibende,  welche  die 
Schöpferin  der  Seinswelt  ist^),  und  in  die  geschafiene.  Letzterer 
wohnt  ein  starker  Zug  zu  jenem  Geiste  inne,  der  die  Ursache 
alles  Bestehenden  ist,  ja  sie  wird  durch  die  Anteilnahme  an  dem 
Allumfassenden  gewissermassen  fortwährend  gezeugt  und  befindet 


1)  Möller,  Prot.  R.-E.^  V.  S.  403. 

2)  in  cant.  cant.  hom.  6.  I.  885c  —  888  a. 

3)  ibid.  I.  885 d.     >y  /.lev  ((fvaig)   äxTioiög  iazi ,   v.ai  Ttoii^TiKij  tüv  öviiov, 
äel  ovaa  ojieq  iaili'. 


|ö)         

sich  auf  diese  Weise  in  einer  eigentlich   endlosen  Bewegung  zum 
Urgründe  des  Seins  hin,    ohne  diesen   aber  völlig   zu   erreichen^). 

Die  unerschaffene  Natur  ist  identisch  mit  Gott,  dem  Drei- 
einigen 2).  Es  liegt  nicht  im  Bereiche  unserer  Aufgabe,  auf  die 
Gotteslehre  Gregors  tiefer  einzugehen.  Nur  die  auch  für  unsere 
Darstellung  in  Betracht  kommende  Thatsache  soll  erwähnt  sein, 
dass  zwei  Anschauungen  von  Gott  in  den  Schriften  des  Nysseners 
nebeneinander  herlaufen^).  Einmal  ist  Gott' das  reine  Sein  (ro  ov 
oder  auch  tu  oviiog  ov).  Weiter  lässt  sich  im  Grunde  von  Gott 
nichts  aussagen.  Er  ist  eben  unfassbar  und  unbegreiflich.  Es 
giebt  keinen  Ausdruck,  mit  dem  sein  Wesen  bezeichnet  werden 
könnte^).  Gregor  bemüht  sich,  die  Jenseitigkeit  Gottes  so  scharf, 
wie  möglich  zu  betonen.  Er  rückt  ihn  selbst  über  den  Begriff 
des  Guten  hinaus  (jiavTÖg  dyadov  snexsiva  i)  &sla  ipvoig).  So 
bleiben  zu  seiner  Wesensbestimmung  keine  positiven  Termini  übrig. 
Man  muss  sich  mit  negativen  Abgrenzungen  begnügen.  Gott,  das 
eine  schlechthinige  Sein  ist  ohne  Anfang,  ohne  Ursache,  un- 
körperlich, unveränderlich,  leidenschaftslos,  unendlich. 

Daneben  giebt  Gregor,  besonders  in  seiner  grossen  Katechese, 
seinem  Gottesbegriffe  noch  eine  andere  Färbung,  durch  die  er 
der    neutestamentlichen    Gottesanschauung     mehr    gerecht    wird. 


1)  ibid.  I.  SS5d  —  8S8a.  ij  6s  8iä  Y.riaeojg  Tru^axd-slaa  ig  ye'veaiv  {(pvaig) 
TiQog  To  jiQojTov  al'ziov  del  ßÄenei,  y.al  r//  (.letovaia  tov  TTe^is'xoinog  öianavibg 
iv  Tcjj  äya&ij)  (JvvzriQelTai ,  "/.al  tqöjiov  Tiva  nämoie  mi^eTai  öiä  iiig  iv  tolg 
äyad-oTg  ijrav^i'^aecog  TiQog  tö  fiei^ov  äÄÄoiov^ievi],  Mg  fiTjöb  ravir]  it  neQug 
d'eioQela&ai,  ftfjöe  OQq)  tivI  t}jv  TiQÖg  zb  kqbIzzov  av^Tjaiv  avzilg  TzeQiyQo.cpead'ai, 
äÄÄ'  eivai  ndviozs  äel  zb  JxaQbv  äya&bv,  y.äv  özi  fiüÄiaza  fie'ya  ze  nai  zeÄeiov 
elvai  6oy,el ,  u^yi^v  tov  vjzeQy.eifiei'ov  aal  /.tei^ovog'  —  zb  yuQ  aei  zi  ^lei^ov 
nai  Tiad-'  i'jzeQßoÄiiv  dya&ov  evQiaxöfievov .  tzsqI  luvzb  y,az£%ov  ztjv  z&v 
^lezeyßvzoiv  ötüß-eaiv ,  ovk  ia  TZQog  zä  TzaQOjyt^y.öza  ßÄejieiv,  zij  zojv  nqozi- 
^lozeQOiv  änoÄavaei  zojv  KazaöseazeQOJV  zi/v  lAvt'ifirjv  TraQanQoovfievov. 

■2)  c.  Eun.  II.  341  c.  zfjg  /.lev  äaziazov  (pvaecog  zr/v  dyiav  zQidda  elvai 
öibJQiadf^ie&a ,  z^g  de  Kziazt^g  nävza  öaa  ftez'  ineivr^v  Äeyezai  ze  xat  eazi  Kai 
övofiä^ezai. 

3)  W.  Meyer,  Die  Gotleslehre  des  Gregor  von  Nyssa,  J.-D.  J894  S.  13—28. 

4)  in  cant.  cant.  lioin.  1.  I.  781c  —  784a.  ovk  e'aziv  övoftaazcKpj  atj^aaia 
7ieQiÄ'ri<pd'fjvaL  dz'  cty.Qißeiag  zr^v  äÖQiazov  cpvaiv  uXka  ndaa  vof]^tdz<ov 
övva^uig  y.al  ndaa  ^r/j^idzojv  ze  Tial  vot]f.idzo)v  ef.(yaaig ,  y.äv  zi  fie'ya  y.al 
&£07tQe7tEg  ey^eiv  Sö^rj,  avzov  tov  ^rifiazog  övzcog  icpdipaa&ai  (fvaiv  ovy.  e'xef  — 
0  zC  Tioze  yaz'  ovatav  iazlv,  vizeQ  ndv  iaziv  ovojäu  ze  y,al  vöf]/.iaJ 
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Hiernach  ist  Gott  die  höchste  Vollkommenheit^),  hisbesondere 
wird  die  volli<ommene  Güte,  Weisheit,  Gerechtiglceit  und  Macht 
Gottes  einer  eingehenden  Erörterung  unterzogen  ^).  Indem  sich 
alle  diese  guten  Eigenschaften  in  der  Gottheit  vereinigen,  erscheint 
sie  als  die  wahre  Tugend  (//  dXi]i>)]g  aQSTrj).  Von  diesen  beiden 
nebeneinander  hergehenden  Gedankenreihen  über  die  Gottesidee, 
ist  indessen  die  erste,  welche  sich  in  den  Bahnen  des  ausgehenden 
Piatonismus  bewegt,  für  die  Ethik  des  Gregor  von  Nyssa  von 
grösserer  Bedeutung,  als  die  letzte.  Sie  liegt  seinem  weltflüchtigen, 
einseitig  auf  Verinnerlichung  und  Ekstase  dringenden  Mystizismus 
zu  Grunde. 

Mit  Gott  aufs  engste  verwandt  ist  die  von  ihm  erschaffene 
immaterielle  Natur,  nämlich  die  Engelwelt  ^)  und  der  Mensch  nach 
seiner  geistigen  Seite.  Abgesehen  davon,  dass  sie  aus  Gott  hervorge- 
gangen ist,  weist  sie  dieselben  Eigenschaften  auf,  wie  dieser,  sofern 
er  unter  dem  Gesichtspunkte  des  reinen  Seins  betrachtet  wird. 
Auch  sie  ist  über  das  Materielle  und  die  sinnliche  Wahrnehmung 
hoch  erhaben,  auch  sie  ist  unsichtbar,  unberührbar,  ohne  Aus- 
dehnung, eine  Nachbildung  des  göttlichen  Wesens^).  Ja,  sie  wird 
sogar  mit  diesem  selbst  identifiziert.  Gott  selbst  ists,  der  in  dem 
Menschen  drinnen  wohnt  ^).  Er  wird  dadurch  nicht  eingeengt, 
da  er  die  ganze  Natur  durchströmt.  Zwar  wahrt  Gregor  im 
allgemeinen  den  Unterschied  zwischen  Gott  und  der  geistigen 
Natur  und  geht  nur  an  vereinzelten  Stellen  soweit,  Gott  und  Geist 
überhaupt  gleichzusetzen.  Immerhin  aber  sind  solche  Aussprüche 
ein  Zeugnis  dafür,  wie  eng  sich  unser  Kirchenvater  die  Verbindung 
dieser  beiden  Arten  der  noetischen  Natur  gedacht  hat. 


1)  or.  cat.  II.  12b.  tov  6b  v.azä  tö  elv.bg  itjv  zsÄeioTijxa  TiQoa^iaQTVQovv- 
Tog  Tij  d-eia  (pvaei  (gemeint  ist  der  Heide,  der  von  der  Wahrheit  der  christ- 
lichen Gottesidee  überzeugt  werden  soll),  rö  öiä  ndvzoiv  avihv  töjv  iv&eojQov- 
fie'vcov  zfi  S-eÖDjzi.  zeÄeiov  äjiam]ao^iev. 

ibid.  .  .  .•  iv  Jiavzl  zijV  zeÄeiözrjZa  &£(OQeiad-ai  zyv  neQi  zijv  d'elav  (pvaiv 

ä)  ibid,  II.  56  d  f. 

3)  Möller,  Gregorii  Nysseni  de  natura  hominis  doctrina  etc.  S.  12:  Sunt 
igitur  angeli  inteliigibiles,  incorporei,  spiritus,  immateriales,  coelestes,  a  corrup- 
tione  liberi,  deo  propinqui. 

4)  Bergades,  'H  tibqI  avfiTiavzog  aal  zijc  ^pv^ilg  zov  ävd-QioJzov  öiöaav.aÄta 
rQijyoQiov  zov  Nvaai^g.     J.-D.  1876  S.  12  f. 

5)  in  canl.  cant.  hom.  2.  I,  SO-öd. 
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Um  so  grösser  ist  der  Abstand ,  der  den  Geist  von  der 
Materie  trennt.  Diese  hält  mit  jenem  überliaupt  keinen  Vergleich 
aus.  Während  das  Geistig-Gotlliche  das  Leben,  die  eigentliche 
Natur,  das  Sein  sclilechthin  ist,  hat  die  Hyle  von  alledem  nichts 
aufzuweisen.  Sie  besitzt  kein  Leben,  kann  auf  den  Namen  Natur 
eigentlich  keinen  Anspruch  machen  (cpvoiv  ovx  sy^u),  sie  ist 
schliesslich  das  Nichtsein  {xo  (.irj  ov). 

Gott  ist  aber  nicht  nur  das  reine  Sein,  sondern  auch  die 
vollkommene  Tugend,  die  Fühe  alles  Guten.  Mithin  muss  alles, 
was  ausserhalb  der  göttlichen  Natur  ist,  nicht  nur  der  eigentlichen 
Existenz,  sondern  auch  der  Tugend  entbehren.  Auf  diese  "Weise 
gelangt  Gregor  dazu,  das  Böse  und  das  Materielle  gleichzusetzen. 
Intellektuell  und  sittlich  sind  ebenso  Wechselbegriffe,  wie  hylisch 
^j  und  unsittlich  ^).  Hierdurch  wird  zwischen  Geist  und  Materie 
'  eine  unüberbrückbare  Kluft  befestigt,  andrerseits  aber  der  Gegen- 
satz zwischen  Gut  und  ^öhq  stark  verringert.  Denn  da  die 
Hyle  gleich  dem  Nichtsein  ist ,  zugleich  aber  ebenso  mit  dem 
Bösen  identifiziert  werden  kann ,  wie  das  Sein  mit  dem  Guten, 
so  erscheinen  die  Begriffe  Gut  und  Böse  nicht  mehr  als  eine 
reale  Opposition,  ihr  Gegensatz  gleicht  nicht  mehr  dem  von 
positiven  und  negativen  Zahlen,  von  -{-  a  und  —  a,  sondern 
würde  durch  das  Verhältnis  von  a  zu  non  a  zu  verdeutlichen  sein. 
Thatsächlich  setzt  auch  Gregor  den  Ursprung  des  Bösen  in  die 
Privation  des  Seienden.  Ersterem  kommt  ebensowenig  ein  eigent- 
liches Dasein  zu,  wie  der  Materie^).  Denn  ausserhalb  der  gött- 
lichen Natur  ist  nichts.  Das  Böse  aber  ist  ausserhalb  der  Gottheit. 
Folglich  hat  es  seine  Existenz  in  der  Nichtexistenz ,  iv  zc^  fii] 
slvai  tö  sivai  e'xsi- 


^ 
^ 


1)  de  an.  et  ress.  III.  95c.     äÄt]d-cös  änÄovv  te  kuI  ävÄov  äya&ov. 
ibid.    III.    100c — 101a.      cp    xoCvvv    noÄvg    d    vAojö'rjg    eneati    (pÖQxog, 

TtoÄÄrjv  ävdyxt]  aal  6iaQy,eaTEQav  in'  aitov  yCvea&ai  ryi/  ävaÄiaxovaav 
(pÄöya,  (p  6e  in'  eÄarrov  ij  zov  nvQog  Sandvi]  iyyiazafiefiiy.Tai,  toaovzov  hno- 
yiaiaßaCvei  Tfjg  acpoÖQOTSQug  xe  aal  ÖQi^iviegag  iveQyeiag  /;  y.6Äaaig,  8aov 
ijÄÄciTOJTai,  zqi  zijg  Kay, lag  /.lezQip  z6  vjroasifisvov. 

2)  ibid.  III.  93b.     Od  yctQ  äXh]  zig    iazt  Kai  Kaxiag  yeveaig,    sl  fiij  zov 
ovzog  ateQrioig. 

or.  cat.    H.  35c.     novi]Qia  6h  nüaa  iv  zf^   zov   äya&ov  oxEQriaei  ya^anzr]- 
Ql^ezai,  oi  y.ad-'  kavzi^v  ovaa,  odSk  y.a&'  inöazaaiv  &ea)^ovfi£V7j. 
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Die  Folgen  dieser  Verflachung  des  ethischen  Gegensatzes  zu 
einem  metaphysischen  treten  besonders  deutlich  hervor  in  der 
Lehre  des  Nysseners  vom  Satan.  Für  Gregor  ist  der  Gedanke 
unerträglich,  dass  ein  Geist  nicht  nur  nicht  gut,  sondern  sogar 
die  Ursache  des  Bösen  in  der  Welt  sein  soll.  Und  wenn  er  auch 
an  dem  Dogma  von  diesem  bösen  Geistwesen  (o  Trjs"  ycaxiag  ovfi- 
ßüvlög  TS  Kai  si)QiT)jg)  festliält,  so  wäre  es  ihm  doch  augen- 
scheinlich lieber,  die  Satanalogie  aus  seinem  Systeme  überhaupt 
verbannen  zu  können.  Nur  die  Autorität  der  Bibel  und  der 
christlichen  Kirche  vermag  ihn  zu  bestimmen,  von  dieser  unbe- 
quemen Lehre  nicht  abzugehen,  hidessen  merkt  man  es  seinen 
Worten  an ,  dass  er  sie  nur  mit  halbem  Herzen  vertritt  ^).  Zur 
Erklärung  der  Existenz  des  Satans  selbst  aber  zieht  er  seine 
Definition  des  Bösen  herbei,  nach  welcher  man  es  in  den  Mangel 
des  Guten  oder  des  Seienden  zu  setzen  hat.  Der  Teufel  ist  zwar 
geistiger  Natur,  aber  von  Gott  geschaffen.  Alles,  was  erschaffen 
ist,  gehorcht  weiter  dem  Gesetze  der  Veränderlichkeit  (ovyysviög 
TiQog  T'ijv  dlloUoGiv  exei,  tqstitov).  Da  also  auch  der  Satan  der 
Veränderung  fähig  war,  so  konnte  er  der  Teilnahme  an  dem 
wahrhaft  Guten  verlustig  gehen.  Thatsächlich  hat  er  auch,  wie 
sich  Gregor  im  Bilde  ausdrückt,  gegen  das  Gute  sein  Auge  ver- 
schlossen und  hat  auf  diese  Weise  den  Grund  zur  Schlechtigkeit 
gelegt^).  Das  Wesen  des  Satanischen  besteht  also  nicht  in  der 
Widergöttlichkeit,  sondern  ebenso,  wie  das  Böse  überhaupt,  nur 
im  Verluste  des  Guten. 

Aber  auch  so  ist  die  Thatsache,  dass  sich  ein  Geistwesen 
zum  Prinzipe  des  Bösen  in  der  Welt  setzt,  noch  nicht  genügend 
erklärt.  Gregor  kann  sich  nun  einmal  nicht  mit  dem  Gedanken 
befreunden,  dass  das  ursprünglich  Göttliche  im  Satan  in  sein 
Gegenteil  verkehrt  sei.  Es  ist  vielmehr  nur  von  allerhand  Aus- 
geburten  des  Bösen,    vom  Tode,    vom  Verderben    und   von   der 


1)  de  an.  et.  ress.  III.  72a  — b.  T]  el  dt]  ng  äÄÄt]  nuQa  ta  slQ^jiAtva 
(Engel,  menschlicher  Geist  und  abgeschiedene  Seele)  iv  ÄoyiKotg  d-ecoQeTTai, 
f/v  ehe  Sai^iovag,  ehe  nvev^aia,  ehe  äÄÄo  zi  zoiomov  i&eÄot,  zig  aazovo^ud^eiv, 
ov  Siocaöfie&a.  üejiCazevTai  yaQ  k'n  ze  zf/g  y.oivTjg  hno Äi'iipe<og  aal  ^x 
ztig  züjv  y Qacpojv  7taQa86aeoig  elval  ziva  cpvaiv  egw  zwv  zoiovzorv  aoi^udzoiv, 
tnevavziiog  TZQog  z6  y.aÄöv  StaKei/ue'vr^v ,  xal  ßÄUTZzm^jv  zr/g  uv&Q0J7Tiv)jg 
^o)ijg,  .  .  .   S'ivneQ  <paal  nazay^&ovioig  ivaQi&j.telv  zbv  aTioazoAov. 

2)  or.  cat.  II.  28  d  (statt  v6i]fia  liest  Öhler  ö>/ta). 


/ 
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Finsternis  überwuchert  ^).  So  bringt  es  die  göttliche  Macht,  wenn 
auch  nach  langer  Mühe,  endlich  doch  fertig,  den  Erfinder  des 
Bösen  zu  heilen^).  „Gregor  vermag  sich  eben  eine  völlige  Ver- 
kehrung und  Abwendung  der  an  sich  guten  Natur  von  seiner 
Quelle  in  Gott,  ein  völliges  Aufgehen  derselben  im  Bösen,  welches 
der  Mangel,  das  Nichtseiende  ist,  nicht  zu  denken  und  müsste, 
wenn  er  sie  denken  könnte,  darin  die  absolute  Vernichtung  des 
Geistes  sehen"  ^). 

Wie  in  der  Lehre  vom  Satan  die  Verflüchtigung  des  ethischen 
Gegensatzes  von  Gut  und  Böse  einen  markanten  Ausdruck  findet, 
so  erhält  andrerseits  die  Grösse  des  metaphysischen  Gegensatzes 
zwischen  Geist  und  Materie  in  der  Anschauung  Gregors  von  der 
Schöpfung  der  materiellen  Welt  eine  bezeichnende  Illustration*). 
Gegenüber  dem  manichäischen  Dualismus  hält  unser  Philosoph 
ganz  entschieden  daran  fest,  dass  es  nur  einen  Urgrund  des  Seins 
giebt ,  nämlich  Gott^).  Dieser  ist  also  auch  der  Schöpfer  der 
Erscheinungswelt,  und  zwar  ist  sie  ein  Produkt  des  allweisen 
göttlichen  Willens,  welcher  sich  mit  seiner  höchsten  Macht  ver- 
einigt. Gegenüber  dieser  Instanz  schwindet  alles  Fragen  nach 
dem  Wie  und  Woher  der  Kreatur,  auch  nach  der  Möglichkeit 
einer  Schöpfung  der  Hyle  ^).  Wenn  Gott  die  höchste  Macht  und 
die  höchste  Weisheit  in  sich  birgt,  so  weiss  er  auch,  wie  er  die 
Materie,  das  Substrat  zur  Welterschaffung,  Inidet  und  hat  auch 
die  Fähigkeit  seinen  Gedanken  hiervon  zu  realisieren. 

Ein  spekulativer  Geist  wie  Gregor  mochte  sich  jedoch  mit 
einem  einfachen  Piekurs  auf  die  Allmacht  Gottes  nicht  ohne 
weiteres  beruhigen ,   zumal   da   es   sich   um    eine    in   sein    ganzes 


1)  ibid.  II.  69a. 

2)  de  ah.  et  ress.  III.  72b.  tTj^  Kay.iag  noih  laig  fiayiQalg  tojv  alo'jvojv 
nsQiööoig  äcpuvia&eimjg ,  ovSev  e^co  tov  uya&ov  KaTaÄeKp&ijdeiai,  äÄÄa  %al 
tiuq'  ineivcüv  (sc.  xihv  öaifiövtov)  ofiöcpcovog  i)  öfioÄoyia  zrig  zov  Xqigtov 
KVQiOT'ijTOg  earai. 

3)  Möller,  Prot.  R.-E.^  V.  S.  402. 

4)  vgl.  Böhringer,  Die  Kirche  Christi  und  ihre  Zeugen,  Stuttgart  1875 
VIII.  S.  53  ff.  —  Heyn?,  disput.  hist.-theol.  de  Greg.  Nyss.,  Lugd.  Bat.  1835 
S.  123  ff.  —  Möller,  Greg.  Nyss.  de  nal.  hom.  S.  9  f.  14  ff.  —  Bergades,  a.  a. 
O.  S.  10—17. 

5)  de  an.  et  re.ss.  III.  121  c  —  124a. 

in  illud,  tunc  ipse  filius  etc.  I.  1312a. 

6)  in  hexaem.  I.  G9a  —  c. 
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System  so  tief  einschneidende  Frage  handelte.  Zwar  sagt  er: 
„Während  wir  glauben,  dass  die  gesamte  körperliche  und  geistige 
Schöpfung  von  der  körperlosen  und  unerschaffenen  Natur  ihre 
Existenz  hat  ,  forschen  wir  doch  bei  diesem  Glauben  auch 
nicht  nach  dem  Woher  und  dem  Wie  dieser  Dinge.  Wir  nehmen 
vielmehr  an,  dass  sie  geworden  sind,  und  lassen  die  Art  und 
Weise  der  Erschaffung  des  Alls  unerörtert,  als  etwas  Geheimnis- 
volles und  durchaus  Unerklärbares" ').  Dennoch  macht  er  wenigstens 
den  Versuch,  das  für  ihn  so  schwierige  Problem  von  der  Schöpfung 
der  Hyle  zu  lösen.  Die  Materie  kann  nämlich  in  den  einzelnen 
Eigenschaften,  die  ihr  anhaften,  begrifflich  aufgefasst  werden. 
Diese  Qualitäten,  wie  Leichtigkeit,  Schwere,  Dichtigkeit,  Farbe 
u.  s.  w.  sind  freilich  nicht  die  Materie  selbst,  sondern  eben  nur 
Begriffe^).  Aber  die  Verbindung  und  Vereinigung  dieser  Eigen- 
schaften bildet  den  Körper.  Da  also  die  den  Körper  in  seiner 
Vollständigkeit  zusammensetzenden  Qualitäten  mit  dem  Geiste  be- 
griffen werden  können,  das  Geistige  und  Denkende  aber  eben 
Gott  ist,  so  hat  es  für  diesen  keine  Schwierigkeit,  die  geistig 
Avahrnehmbaren  Qualitäten  zu  schaffen,  deren  Vereinigung  und 
gegenseitige  Verbindung  dann  den  Körper  erzeugt^). 

Demgemäss  hat  Gott  nach  Gregors  Meinung  zuerst  eine  ideelle 
yj  Welt  ins  Dasein  gerufen.    Ein  einziger  schöpferischer  Akt  hat  die 
In  Gesamtheit  aller  Prinzipien,  aller  Ursachen  und  Kräfte  der  Körper- 
/^   weit  hervorgebracht.     Die  Erscheinungswelt   selbst  aber   war  das 
/  Produkt  einer  Entwickelung   dieses  idealen  Kosmos,   welche  nach 
einer   notwendigen    Reihenfolge    und    Ordnung    vor    sich    ging*). 
Fragen  wir  aber  nach  der  Möglichkeit  eines  derartigen  Prozesses, 
so  verweist  uns  unser  Philosoph  auf  den  Logos,   der  allem  inne- 
wohnt,   was  von  Gott   stammt  5).     Auf  diese  Weise  kann   jedoch 
nur    die   Form    des   Körperlichen    erklärt   werden.     Die  Herkunft 
des  zu  Grunde  liegenden  Stoffes,   der  Materie  selbst,    bleibt  nach 
wie   vor    ein  Rätsel,   das  auch  dadurch   nicht  gelöst   wird,   dass 


1)  or  cat.  II.  44  b. 

2)  in   hex.    I.   69  c.     «    ndvza    fiev    KCid-'    kavzä    ewoiai    iaii,    y,al    xpcÄä 
vo'fifiaTa. 

3)  de  an.  et  ress.  III.  124d.  —  de  hom.  opif.  I.  212d  — 213c. 

4)  in  hex.  I.  72  a  — c. 

5)  ibi  .  I.  73  a.     y^Qi]    iy.dazw    tmv    ovtcov    y.al    Äoyov  nva   aocpov    xe   y.al 
Tsy^viKov  iyy.etad'at,  niazEveLv,  y.äv  nQelivov  f,  t//j  i)fxeT£Qag  otpecog. 

2 


X 
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man  diesem  Substrate  die  eigentliche  Existenz  abspricht.  That- 
sächlich  nimmt  auch  Gregor  die  Hyle  unwillkürlich  als  etwas 
ohne  weiteres  gegebenes  an  ^). 

So  sehr  sich  also  der  Nyssener  auch  bemüht,  die  immaterielle 
Welt  sowohl ,  wie  die  materielle  von  einem  Grundprinzipe  abzu- 
leiten, so  sehr  er  auch  den  Manichäern  gegenüber  den  Monismus 
betont  (de  infant.  III.  172  c),  so  kommt  er  doch  schliesslich  über 
den  Dualismus,  über  die  Annahme  von  ^wei  Prinzipien,  nicht 
hinaus.  Denn  seine  grundlegenden  Anschauungen  über  Geist  und 
'Materie  wurzeln  tief  in  der  heidnischen  Philosophie.  Er  bezeichnet 
nicht  umsonst  an  vielen  Stellen  das  Christentum  als  Philosophie, 
er  wünscht  nicht  umsonst,  dass  der  Lehre  des  Glaubens  die  Weis- 
heit der  Griechen  als  Gattin  beigesellt  werde  ^).  Und  Avenn  er 
ihr  auch  in  beschränktem  Masse  Zutritt  gewähren  will  und  an 
einer  andern  Stelle  gar  nichts  von  den  heidnischen  Possen,  wie 
er  die  hellenische  Philosophie  nennt,  wissen  möchte,  so  wird  doch 
nicht  zu  leugnen  sein,  dass  die  griechische  Weltweisheit  trotz 
alledem  bedeutend  auf  sein  System  eingewirkt  hat.  Gerade  bei 
der  Feststellung  der  Grundprinzipien  seiner  Lehre  hat  sie  die 
ausschlaggebende  Stimme. 

Hat  nun  Gregor  ein  bestimmtes  philosophisches  System  be- 
vorzugt? Chr.  E.  Luthardt  nennt  seine  Ethik  eine  christianisierte 
platonische  Moral  ^).  Die  gesamte  ausgehende  griechische  Philosophie 
steht  unter  einem  starken  Einflüsse  Piatos.  Sie  kann  also  als 
Piatonismus,  wenigstens  im  weiteren  Sinne,  bezeichnet  werden. 
Insofern  ist  also  jene  Bezeichnung  durchaus  treffend.  Gerade 
der  Gegensatz  von  Geist  und  Materie,  wie  er  die  Anschauungen 
des  Nysseners  beherrscht,  geht  in  letzter  Linie  auf  den  grossen 
Schüler  des  Sokrates  zurück.  Hier,  wie  dort,  ist  das  Intelligible 
das  allein  Seiende,  das  Sinnliche  hingegen  nicht  nur  das  Unter- 
geordnete, sondern  das  Nichtseiende.  Aber  wenn  Gregor  einer- 
seits die  Transscendenz  des  Göttlichen  in  dem  Grade  betont,  dass 
er  es  über  alles  Denken,  ja  über  das  Gute  hinaushebt,  so  verlässt 


1)  ibid.  I.  72  c —  73  a.  8te  t6  8äov  iyevezo,  .  .  .  ^6q)og  t&  nuvii  i7iey,E%VT0' 
0V7T0)  yuQ  i^eifdvt]  tov  tivqoq  ij  avyy  imoKeKQVfi^evi]  roig  /.lOQioig  Tfjg  üÄijg. 
.  .  .  TÖ  Ttavzay^ov  y.areajiaQf^ievov  tivq  ineanoTeiio ,   Tip  nÄeovd^ovit  zijg   ß^tjs 

iTllTtQOad-OVfAEVOV. 

2)  de  vil.  Mos.  T.  336  d  — 337  a. 

3)  Luthardt,  Geschichte  der  christUchen  Ethik.  1888.  Bd.  I.  S.  144. 
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er  die  Bahnen  des  reinen  Piatonismus  damit  ebenso,  wie  wenn 
er  zum  andern  die  Materie  mit  dem  Bösen  identifiziert.  Denn 
für  Plato  war  das  Höchste  die  Idee  des  Guten,  und  dass  die  Hyle 
zugleich  das  Böse  sei,  hat  er  wenigstens  nicht  deuthch  ausge- 
sprochen 1). 

Es  ist  indessen  deswegen  nicht  notwendig,  einen  einseitigen 
Einfluss  Plotins  auf  unsere  Philosophen  anzunehmen  ^).  Dass  sich 
Gregor  mit  dem  Hauptvertreter  des  Neuplatonismus  vielfach  be- 
rührt, sei  zugegeben.  Aber  gerade  die  beiden  hauptsächlichsten 
Punkte,  in  denen  beide  übereinstimmen,  die  starke  Betonung  der 
Transscendenz  des  Geistig-Götthchen  und  die  Gleichsetzung  des 
Materiellen  mit  dem  Bösen  sind  nicht  ausschliesslich  das  Eigentum 
des  Biotin.  Sie  finden  sich  vielmehr  bereits  bei  Philo.  Und  auf 
y/^  diesen  werden  wir  auch  durch  die  doppelte  Betrachtungsweise 
'^^  des  Göttlichen  geführt,  der  Gregor  von  Nyssa  huldigt.  Die  starke 
Betonung  der  Transscendenz  Gottes,  die  jede  Bestimmung  von  ihm 
fern  hält,  andrerseits  aber  die  Anschauung  Gottes  als  einer  voll- 
kommenen Persönlichkeit  bildet  ja  gerade  das  Charakteristikum 
der  phiionischen  Theologie^).  Auch  die  Darstellung  Gregors  von 
der  Schöpfung  der  körperlichen  Welt  verleugnet  ihre  Ähnlichkeit 
mit  der  Lehre  des  jüdischen  Alexandriners  nicht.  Denn  auch 
nach  dem  letzteren  baut  Gott ,  um  nicht  mit  der  Materie  in  Be- 
rührung zu  kommen,  zunächst  eine  intellektuelle  Welt  und  über- 
lässt  es  den  wirkenden  Ideen,  loyoi  genannt,  den  Kosmos  zu 
bilden*). 

Die  Frage,  auf  welchem  Wege  sich  Gregor  von  Nyssa  diese 
Elemente,  die  der  griechischen  Philosophie  entstammen,  angeeignet 
habe,  lässt  sich  nicht  mit  absoluter  Sicherheit  beantworten.  Seine 
oben  erwähnte  Mahnung  zum  Studium  der  ausserchristlichen 
Weltweisheit  lässt  darauf  schhessen,  dass  er  sie  kannte.  In  der 
That  setzt  er  sich  mit  ihr  vor  allem  in  seinem  Gespräche  über 
die  Seele   und    die  Auferstehung;   auseinander.     Hier    wird   Plato 


1)  Zeller,    Die    Philosophie   der    Griechen    2.  Aufl.   1868.    III,  2.    S.  489. 
Anm.  1. 

2)  So  scheint  Meyer  a.  a.  0.  anzunelinien, 

3)  Zeller  a.  a.  0.  S.  306  ff. 

4)  Heinze ,    Die    Lehre    vom    Logos    in    der    griech.    Philosophie    1872. 
S.  217—224. 
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und Aristoteles  citiert.  Die  Ansichten  verschiedener  Philosophen 
werden  aufgeführt  und  zurückgewiesen  ^).  Gregor  war  also  ohne 
Zweifel  mit  der  hellenischen  Denkweise  durch  Studium  der  Quellen 
vertraut,  und  es  ist  nicht  unwahrscheinlich,  dass  er  manches  von 
dem,  was  wir  in  seinem  Systeme  als  ursprüngliches  Eigentum  der 
Griechen  erkennen,  herübergenommen  hat.  Er  mag  hierbei  nach 
dem  Grundsatze  verfahren  sein,  den  er  für  das  spezielle  Gebiet 
der  Seelenlehre  aufstellt:  „Wir  aber,  von  ^^w  kirchlichen  Glaubens- 
lehren ausgehend,  finden  es  für  richtig,  nur  so  viel  von  denen, 
welche  diesen  Stoff  philosophisch  behandelt  haben,  anzunehmen, 
um  sie  in  gewisser  Hinsicht  als  in  Übereinstimmung  mit  der 
Unsterblichkeitslehre  nachzuweisen"^).  Die  kirchliche  Tradition 
erschien  ihm  also  als  der  Massstab  für  das,  was  anzunehmen,  wie 
für  das,  was  abzuweisen  war. 

Wenn  wir  nun  die  grundlegenden  Sätze  in  der  Ethik  Gregors, 
den  Gottesbegriff  und  den  Begriff  des  Bösen,  auf  griechischen,  vor- 
wiegend platonisch-philonischen  Einlluss  zurückführen  mussten,  so 
ist  bei  Anwendung  der  genannten  Maxime  eine  so  starke  ausser- 
christliche  Einwirkung  nur  dann  zu  erklären,  wenn  die  kirchliche 
Ueberlieferung  bereits  vorher  dem  Griechentume  ihre  Pforten  ge- 
öffnet hatte.  Dies  war  bekanntlich  durch  Clemens  von  Alexandria 
und  besonders  durch  Origenes  geschehen.  Thatsächlich  ist  auch 
die  ganze  Lehre  des  Gregor  über  Geist  und  Materie  nichts  weiter, 
als  im  wesentlichen  eine  Wiedergabe  origenistischer  Gedanken. 
Es  ist  kaum  nötig,  daran  zu  erinnern,  dass  der  Gottesbegriff 
Gregors,  die  enge  Aneinanderknüpfung  alles  Geistigen  an  das 
Götthche,  die  Definition  des  Bösen,  'die  gregorianische  Auffassung 
von  der  Weltschöpfung,  die  Lehre  vom  Satan  einschliesslich  seiner 
endlichen  Beseligung,  unsern  Kirchenvater  als  einen  eifrigen  An- 
hänger   des    grossen  Theologen  aus  Alexandria  verraten. 


1)  bes.    de    an.    et   ress.    III.    108  b -c.     A^gl.   mit   Plato  Phaedr.  248  f., 
Tim.  42,  Piotin.  3.  Enn.  4,2,  Empedokles  (bei  Diog.  L.  VIII,  77): 

,,"IiSi]  yuQ  nox'  iyo)  yapöfirjv  aovQÖg  re  "/.oq})  te 
&d{.tvog  t'  olcjvög  re  y.al  elv  äÄl  eÄÄojiog  ly^&vg." 

vgl.  auch  de  hom.  opif.  I.  232a. 

Über  diesen  ganzen  Dialog  des  Gregor  von  Nyssa  sagt  ßöhringer  a.  a.  0. 

S.  43:  „Diese  ganze  Schrift  kann  eine  Fortsetzung  des  platonischen  Phädon  im 

christlich-kii'chlichen  Geiste  jener  Zeit  genannt  werden". 

2)  ibid.  III.  103  c. 


—     21     — 

Es  musste  gleich  anfangs  auf  diese  Thatsache  hingewiesen 
werden,  da  ihre  Konsequenzen  in  der  weiteren  Darstellung  fort 
und  fort  zu  Tage  treten.  Zunächst  macht  sich  der  vornehmlich 
durch  Origenes  vermittelte  Piatonismus  fühlbar  in  der  Lehre 
Gregors  vom  Menschen. 


Der  Mensch. 

Gregor  von  Nyssa  weist  dem  Menschen  innerhalb  der 
Schöpfung  eine  Stellung  von  eminenter  Bedeutung  zu^).  An  sich 
stehen  die  geistige  und  die  materielle  Welt  in  einem  unüberwind- 
lichen Gegensatze  zu  einander.  Diesen  klaffenden  Spalt  zu  über- 
brücken, das  ist  der  Zweck,  den  sich  Gott  bei  der  Erschaffung 
des  Menschen  gesetzt  hat.  Das  irdische  sollte  nicht  gänzlich  von 
der  Teilnahme  an  der  intellektuellen  und  körperlichen  Natur  aus- 
geschlossen sein.  Andrerseits  sollte  sich  die  alles  überwaltende 
göttlich-geistige  Macht  in  der  ganzen,  auch  in  der  körperlichen 
Welt  verherrlichen.  Diese  Aufgabe,  die  sinnenfällige  Natur  mit 
dem  wahren  Leben ,  mit  dem  eigentlich  Seienden  zu  verknüpfen, 
erfüllt  der  Mensch.  Er  ist  gleichsam  das  sonnenhafte  Auge, 
welches  vermöge  seiner  Verwandtschaft  mit  dem  ewigen  Lichte 
dessen  Strahlen  aufzunehmen  vermag  und  sie  auch  der  irdischen 
Welt  vermittelt  2).  So  erscheint  der  Mensch  als  das  einigende 
Band  zweier  Welten.  Er  vermag  dies  zu  sein,  da  er  selbst  als 
ein  geistleibliches  Wesen,  als  ein  Gemisch  zweier  Naturen,  der 
geistigen  und  der   sinnlich  wahrnehmbaren   aus  Gottes  Schöpfer- 


1)  Zur  Anthropologie  und  Psychologie  Gregors  von  Nyssa: 
Möller,  Greg.  Nyss.  de  nat.  etc. 

A.  Krampf,  Der  Urzustand  des  Menschen  nacli  der  Lehre  des  hl.  Gregor 
von  Nyssa.    Würzburg  1889. 

F.  Hilt,  Des  hl.  Gregor  von  Nyssa  Lehre  vom  Menschen.    Köln  1890. 

Stigler,  Die  Psychologie  des  hl.  Gregor  von  Nyssa.     Regensburg  1857. 

ßergades  a.  a.  O.  S.  20—92. 

Die  nachfolgende  Darlegung  über  die  Anthropologie  Gregors,  ebenso  wie 
die  über  seine  Lehre  von  der  Sünde  macht  keinen  Anspruch  auf  Vollständig- 
keit. Es  ist  nur  dasjenige  herbeigezogen  worden,  was  für  die  Ethik  des 
Nysseners  prinzipielle  Bedeutung  zu  haben  schien. 

2)  de  infant.  III.  178  a  — d. 
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iland hervorgegangen  ist  ').  Um  dieser  einzigartigen  Stellung  des 
Menschen  einen  entsprechenden  Namen  zu  geben,  bezeichnet  ihn 
der  Nyssener  als  xijg  d^eiag  ts  ■aal  vneQusifievijg  dvvdfisiog  e'/.upvxov 
TL  d/iiouof.ia^),  oder  mit  dem  biblischen  Ausdrucke  als  das  Eben- 
bild Gottes. 

Zu  demselben  Resultate  gelangt  Gregor  noch  auf  einem 
andern  Wege,  indem  er  nicht  sowohl  die  Zweckbeziehung  auf 
das  Ganze  der  Schöpfung,  als  vielmehr-  die  auf  den  Menschen 
selbst  ins  Auge  fast.  Nach  der  ersteren  Anschauung  kann  die 
Erschaffung  des  Menschen  fast  wie  eine  logische  Notwendigkeit 
erscheinen,  da  ohne  jenes  geist- leibliche  Bindeglied  die  ganze 
Schöpfung  in  zwei  völlig  heterogene  Hälften  auseinanderfallen 
wi^irde.  Aber  der  Kirchenvater  stellt  die  Schöpfung  des  Menschen 
zugleich  unter  einem  mehr  religiösen  Gesichtspunkte  dar.  Nicht 
die  Notwendigkeit  hat  Gott  zu  dem  genannten  Werke  veranlasst, 
sondern  in  der  Überschwenglichkeit  seiner  Liebe  hat  er  dieses 
Lebewesen  ins  Dasein  gerufen,  ov  dt  dllo  xi  mi'Qst  Trjv  dv9QtüTtlvi]v 
'Cto'^v,  'tj  öid  To  dyaOdv  slvai%  Die  Fülle  der  göttlichen  Güter 
sollte  nicht  ungenutzt  dahegen ,  ohne  dass  jemand  einen  Nutzen 
davon  hätte.  Deshalb  bestimmt  Gott  den  Menschen  teils  zu  einem 
Beschauer,  teils  zu  einem  Herrn  der  Wunderwerke  in  der  Welt, 
damit  er  durch  ihren  Genuss,  durch  die  Schönheit  und  Grösse 
dessen,  was  er  erblickt  und  als  König  beherrscht,  auf  die  Spur 
der  unnennbaren  und  unbeschreiblichen  Macht  des  Schöpfers  hin- 
geleitet werde.  Darum  legt  Gott  zwei  Anlagen  in  seine  Natur, 
indem  er  das  Göttliche  mit  dem  Irdischen  verbindet.  Der 
Mensch  soll  den  Genuss  Gottes  haben  kraft  seiner  mehr  göttlichen, 
den  Genuss  der  Erdengüter  kraft  seiner  mehr  sinnlichen  Seite. 
Diese  hervorragende  Stellung  innerhalb  des  erschaffenen  Kosmos 
aber  kann  der  Mensch  ausfüllen ,  weil  er  mit  allen  der  göttlichen 
Natur  zukommenden  Gütern,  wie  Leben,  Vernunft,  Weisheit,  auch 


1)  ibid.  111.  172c  —  d.  i^  iieQoyevcüv  avyxezQafdepov  tijv  g)vaiv ,  Tfjg 
d-eiag  re  •aal  voeQäg  oi>aiag  TiQÖg  tt^v  indarov  tcüv  atOL^eloiv  ai')T<p  awegavi- 
ad-elaav  (.wlgav  y.aTafiiyS-eiai]g. 

de  eo,  quid  sit,  ad  imag.  1.  1.328b.  ^loov,  m(tjieq  xt,vä  fiiardv  ii6af,iov 
avyyevTi  tiov  ovo  yiöa^iMv ,  i^  ämofidiov  accl  ä&avaTOV  xat  dcpd-dQiov  tpvyjig 
'A,al  i^  i)Äiy,ov  Tial  ÖQco^uevov  TeTQa(Jtol%ov  atofiarog  avyyisi/^evov. 

2)  de  infanl.  111.  172  d. 

2)  or.  cat.  11.  21b.  —  de  hom.  opif.  I.  184  d. 
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der  Leidenschaftslosigkeit,  Seligkeit  und  Unsterblichkeit  ausge- 
stattet, oder  nach  dem  Bilde  Gottes  geschaffen  worden  ist^). 
Denn  mit  diesem  Ausdrucke  will  die  heilige  Schrift  nichts  anderes 
sagen ,  als  dass  Gott  den  Menschen  jedes  Gutes  teilhaftig  ge- 
macht hat=^). 

Indem  Gregor  von  Nyssa  dem  Menschen  in  der  angegebenen 
Weise  eine  zentrale  Stellung  im  Weltganzen  anweist,  will  er 
offenbar  den  anthropologischen  Anschauungen  der  Bibel  gerecht 
werden.  Er  kann  dies  aber  nur  thun ,  indem  er  seinen  oben 
dargelegten  dualistischen  Prämissen  untreu  wird.  Ein  konse- 
quentes Weiterbauen  auf  seinen  metaphysischen  Voraussetz- 
ungen hätte  ihn  zu  der  Ansicht  seines  Meisters  Origenes  führen 
müssen,  der  den  derzeitigen  Zustand  des  Menschen  seiner  geistigen 
Natur  für  unwürdig  hält  und  deshalb  seine  Zuflucht  zu  der  pla- 
tonischen Meinung  eines  vorweltlichen  Falles  der  Seelen  nimmt. 
,,Die  Theorien  Gregors  erscheinen  also  mit  einem  Widerspruche 
behaftet,  weil  sie  von  zwei  verschiedenen  Gesichtspunkten  aus 
entworfen  sind^). 

Dem  Nyssener  selbst  ist  diese  Inkonsecjuenz  nicht  entgangen. 
Er  sucht  sich  deshalb  durch  eine  Hypothese  einen  Ausweg  zu 
bahnen.  Hiernach  ist  die  in  der  heiligen  Schrift  berichtete  Art 
der  Erscliaffung  des  Menschen  nicht  die  ursprünglich  von  Gott 
gewollte.  Es  geht  ihr  zwar  nicht  thatsächlich,  aber  ideell  eine 
andere  voraus,  welche  nur  deshalb  nicht  realisiert  wurde,  weil 
Gott  den  künftigen  Abfall  der  Menschheit  voraussah *j.  Diesen 
idealen  Menschen  denkt  sich  Gregor  nicht  als  eine  bestimmte 
Persönlichkeit,  sondern  als  den  Menschen  schlechthin.  Ganz  wie 
bei  Philo ^)  soll  er  ein  Gattungsmensch  sein,  der  die  einzelnen 
hidividuen  in  sich  begreift").  Er  ist  gleich  der  Idee  Piatos  Ein- 
heit, die  die  Vielheit  in  sich  schliesst. 


1)  or.  cat.  ir.  21  d. 

2)  de-hom.  opif.  I.  184  b. 

3)  A.  Harnack,  Lehrbucli  der  Dogmengeschichte  II.  1887.  S.  149. 

4)  de  hom.  opif.  I.  205  a.  inel  öe  y.aTepöijaev  iv  tiT)  nÄdofiaii  t)^uwp 
rrjv  TiQog  tö  ^etQOv  ^ottI^v^  .  .  .  öiä  lavia  y.aT£^ui.§€  ti  y.al  tov  äÄöyov  r>/  ISia 
eiy.övi. 

5)  Heinze  a.  a.  ü.  S.  260  f. 

6)  de  hom.  opif.  I.  185  b  —  c.  eLtojv  ö  Äöyog  oii  ijiohiaev  ö  d-eog  tov 
äv&QOiTtov   TCO    uoQiaiip  Tr^g   at]j.ia(jiag  ivöeiy.vvTcii  tö   uv&qojtiivov.    .  .  .  olfiat 
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Zwar  haben  wir  es  hier  nur  mit  einer  subjektiven  Meinung 
zu  thun,  für  die  der  Kappadozier  keineswegs  Allgemeingültigkeit 
beansprucht.  Aber  gerade  weil  Gregor  hier  durch  Raten  und 
Schliessen  und  durch  Bilder  nach  Möglichkeit  eine  Vorstellung 
von  der  Wahrheit  zu  gewinnen  sucht,  gerade  weil  hier  seine 
eigenste  Meinung  zum  Ausdrucke  kommt  ^),  gerade  deshalb  ist 
uns  diese  Hypothese  von  besonderem  Werte.  Dieser  Wert  wird 
aber  in  unserm  Zusammenhange  noch  besonders  dadurch  erhöht, 
dass  wir  in  dem  ideellen  Gattungsmenschen  das  sittliche  Ideal  des 
Nysseners  verkörpert  sehen  dürfen.  Denn  dieser  prinzipiell  erste 
Zustand  des  Menschen  ist  zugleich  das  letzte  Ziel,  welchem  nach- 
zustreben er  sittlich  verpflichtet  ist^). 

Welches  ist  nun  das  Bild  des  Menschen  in  diesem  idealen 
Urzustände?  Er  ist  als  ein  geistiges  Wesen  zu  denken,  das  jeder 
Gemeinschaft  mit  der  unvernünftigen  Natur  entnommen,  in  seiner 
reinen  Geistigkeit  als  das  vollkommene  Ebenbild  Gottes  erscheint, 
nur  in  dem  einen  von  dem  höchsten  Wesen  verschieden ,  dass 
es  geschaffen  ist.  Demzufolge  ist  von  diesem  Erst  geschaffenen 
zu  allererst,  ebenso  wie  bei  Philos  ysvixog  ävi)Qumog,  die  ge- 
schlechtliche Differenzierung  auszuschliessen ,  da  sie  der  mehr 
vernunftlosen  Natur  angehört^).  Der  biblische  Bericht  (Gen. 
1,  27)  redet  von  zwei  getrennten  Schöpfungsakten.  Die  Worte: 
„Gott  schuf  den  Menschen  ihm  zum  Bilde,  zum  Bilde  Gottes 
schuf  er  ihn"  zielen  auf  die  Erschaffung  des  Idealmenschen.  Der 
nachfolgende  Satz  hingegen:  „Er  schuf  sie  ein  Männlein  und  ein 
Fräulein"  geht  auf  die  thatsächlich  verwirklichte  Schöpfung*). 
An  die  Stelle  der  geschlechtlichen  Propagation  wäre  im  Falle  der 


Ka&dTieQ  iv  ivl  aw/.iaTi,  öÄov  xo  Tfjg  äv&QoynÖDjTog  TtÄr'jQojjLia  if]  nQoyvcoaii'Afj 
6vvd{.iec  naQa  tov  &eov  twv  oÄcov  7i£Qi,axe'd'rivai. 

1)  ibid.  I.    180  c.  185  a.  188  b.     d   6e   i/fi£T£Qog   (sc.  Äöyog)   loiomög  iaiiv. 

2)  ibid.  I.  188  c.  ■>)  Se  Tf^g  ävaaidaeojg  xaQig  ovSev  heQov  ijf,uv  inay- 
yeX^exai ,  ■^  x^v  elg  xb  ÜQ^atov  x&v  nejixijKÖciOv  äjioy.axdaxaaiv  indvoöog 
ydQ  xig  iaiiv  ijtl  xrjv  ttqojxijv  ^coi]V  ij  7iQoaöo}iio/.i£Vij  X^Q'^S- 

de  virg.  III.  373  c.  ineTvo  yevwf^ie&a  b  i^v  naQU  xtjV  TiQonijv  iavxov 
^(oi^v  6  TCQOixöjiÄaatog. 

3)  de  hom.  opif.  I.  185  a.  i^xig  (sc.  »)  neQv  ä^Qev  Kai  d'TjÄv  SiacpoQo) 
OVV.SXI  TiQog  zb  &ecov  aQxexvjtov  ßÄenei,  äÄÄd  .  .  .  xip  dÄoycoxEQcc  tiqo- 
acpzeiioxai  (pvaei. 

4)  ibid.  I.  181  a  ff. 
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Realisierung  der  ursprünglichen  Menschheitsidee  eine  Vermehrung 
getreten,  wie  sie  den  Engeln  eigen  ist.  Über  ihre  Art  und  Weise 
etwas  näheres  auszusagen,  dazu  sieht  sich  Gregor  von  Nyssa 
allerdings  ausser  Stande  ^).  Indessen  hatte  er  durch  diese  von 
philonischen  Gedanken  beeinflusste  Interpretation  des  mosaischen 
Berichtes  eine  theoretische  Begründung  für  die  praktische  Forderung 
der  naQd^evla  gefunden,  welche  er  namentlich  in  der  Schrift  de 
virginitate  geltend  macht. 

Mit  der  durchaus  intellektuellen  Art  des  ersten  Menschen 
streitet  aber  weiterhin  die  natürliche  Ernährung  durch  Speise  und 
Trank.  Wir  haben  zu  hoffen,  dass  der  menschlichen  Natur  einst 
Befreiung  von  dieser  Abhängigkeit  zu  teil  werde  in  dem  jenseitigen 
Leben,  auf  welches  wir  harren.  So  haben  wir  auch  bei  den 
Früchten  im  Garten  Eden ,  welche  der  erste  Mensch  essen  sollte, 
nur  an  eine  Speise  zu  denken ,  welche  der  Seele  frommt.  Die 
vergängliche  Nahrung  dieser  Welt  wäre  seiner  unwürdig  ge- 
wesen ^). 

Die  notwendige  Voraussetzung  zu  diesen  beiden  inhärierenden 
Eigenschaften  des  ursprünglich  von  Gott  ins  Auge  gefassten 
Menschen  bildet  die  Leugnung  eines  materiellen  Leibes,  wie  er 
dem  wirklichen  Menschen  eigen  ist.  Allerdings  lehnt  der  Nyssener 
die  origenistische  Anschauung  von  der  Präexistenz  der  Seelen  in 
einem  besonderen  Staate  und  ihrem  vorweltlichen  Falle  aus- 
drücklich ab^).  Diesem  bestinmiten  Zeugnisse  gegenüber  fallen 
auch  Stellen ,  in  denen  er  augenscheinlich  dieser  spiritualistischen 
Ansicht  huldigt*),  nicht  ins  Gewicht.  Wir  dürfen  derartige  Aus- 
sprüche mit  Recht  nach  Möllers  Vorgang  ^)  als  rhetorische  In- 
konsequenzen   betrachten.     Indessen    werden    wir  Krampf  nicht 


1)  ibid.  I.  189  a. 

2)  ibid.  I.  196  c  — d. 

3)  de  an.  et  ress.  III.  112  c.  —  de  hom.  opif.  I.  232  a. 

4)  de  mort.  III.  512a.  .  .  .  uy.öÄov&ov  äv  eirj  Tienslad'ai ,  Srav  öiä  zov 
&UVUXOV  TiQÖg  xb  aaiöfiaTOv  ^iieraßctivo^uev ,  TiQOGEyyC^eiv  r/;  (pvaei ,  Pj  näar^g 
ao)fiaTi7ifjg  nay^v^nQeiag  y.e^^oj^iarai ,  y.al  olöv  ti  TiQoaoyjielov  eide%&eg  zr^v 
aaQK(x)S>]  TiEQißoÄijV  iKÖvofie'vovg ,  elg  zö  oIkeIov  iniivai  aüÄÄos ,  iv  ijj  naz' 
aQX^c  ^/.iOQq)ü)S-r]fiev. 

5)  Moeiler,  Prot.  R.-E.'-  V.  S.  401.  —  id.  Greg.  Nyss.  de  nat.  etc.  S.  47. 
Reliquae  autem  sententiae  ex  orationibus  allatae  sunt,  in  quibus  Gregorius 
aninios  audientiuni  sive  ...  ad  Studium  recuperandae  per  viitutem  primae 
beatitudinis  commovere,  sive  «  .  .  consolari  studet. 
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beistimmen  können,  wenn  er  die  Meinung  vertritt,  dass  der 
Nyssener  für  den  Zustand  der  künftigen  Vollendung  und  demge- 
mäss  auch  für  den  idealen  Urzustand  nur  eine  Freiheit  von  dem 
jetzigen  Körperleben  postuliere,  sofern  es  durch  die  yt&ma  infiziert 
sei  ^).  Nach  seinen  grundlegenden  Ansichten  über  Geist  und 
Materie  ist  ja  ein  wirkliches  o"oj/<a  ohne  ytaxia  nicht  wohl  denkbar, 
und  es  wird  sich  zeigen,  dass  der  mit  einem  materiellen  Leibe 
ausgestattete  Mensch,  auch  abgesehen  vom  Sündenfalle,  nicht  mehr 
den  höchsten  ethischen  Anforderungen  nnsres  Kirchenvaters  ent- 
spricht. Deswegen  verlangt  er  für  seinen  idealen  Menschen, 
worauf  auch  Krampf  richtig  hinweist,  eine  feinere  pneumatische 
Leiblichkeit  2) ,  welche  nur  das  Beständige  und  sich  stets  gleich- 
bleibende vom  Körper  enthält,  soweit  dadurch  das  hidividuuin 
(ddos)  konstituiert  wird^). 

Mit  dieser  rein  geistigen  Art  des  Menschen  im  Urzustände 
war  unmittelbar  auch  die  Gottähnlichkeit,  ja  die  •Gotteinheit  ge- 
geben. Das  Leben  im  Paradiese  wird  uns  als  engelgieich  ge- 
schildert*). Es  bestand  in  einem  ungehinderten  Schauen  Gottes^), 
in  der  {.iSTOvoia  des  alle  Begriffe  übersteigenden  Gutes ^),  in  einem 
Schwelgen  in  Gott'').     Der  Mensch  war  das  d/.wiiof.ia  &sov. 

Von  hier  aus  gewinnt  Gregor  auch  seine  Anschauung  über 
das  Verhältnis  des  O^v/iiüg  und  der  enidvfila  zur  ursprünglichen 
Menschennatur ^).  Die  Seele  ist  nicht  identisch  mit  der  göttlichen 
Natur,   aber  sie  ist  ihr  ähnlich^).     Daraus  folgt,   dass  alles,   was 


1)  Krampf,  a.  a.  0.  S.  15  f.  Anm. 

2)  de  an.  et  ress.  III.  lOSa.  oiftei  yuQ  tovto  tö  acD^aiindv  ne^ißöÄeiop 
.  .  .  od  '/.arä  ti^v  Trayt'fte^r^  ravTijv  aal  ßa(jetav  Ttazaaitevtjv ,  dÄÄ'  inl  zb 
ÄeTTTOtEQÖv  xe  xal  äeQÜ&eg  ^leTanÄcoad-Evios  zov  vr^ftazog ,  coaze  aoi  itaQeTvai 
z6  äyaTiiöiA^EVov  nal  dv  äfieivovi  aal  iQaaftio)zeQ(i)  zi^  adÄÄei  näÄiv  ä/ior.a- 
d-iaiaod-ai.  (Diese  Stelle  bezieht  sich  zwar  auf  den  Auferstehungsleih.  Da 
aber  das  zukünftige  Leben  eine  Rückkehr  zum  Urzustände  sein  soll,  dürfte  sie 
auch  auf  den  ideellen  Protoplasten  angewandt  werden.) 

y)  de  honi.  opif.  I.  228 a.  zb  ftövifiöv  ze  y,al  ojaavzojg  t'yov  iv  z(o  Ka&' 
i'lfiäs  GvyyiQifiazi  zovz(p  (sc.  z(p  '0-eoetdel  zyg  ^ÖX'>]S)  TVQoacpvezat. 

4)  de  beat.  I.  1257  d. 

5)  ibid.  I.  1228a.  —  de  virg.  ill.  373c. 

6)  de  beat.  I.  1225 d. 

7)  de  virg.   ill.  373c.  .  .  .     fiövov  zov  kvqIov  yiazazQvcpwv. 

8)  Bergades,  a.  a.  0.  S.  41  ff. 

9)  de  an  et  ress.  III.  41  b.  i 
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Gott  fremd  ist,  auch  vom  Begriffe  der  Seele  ferngehalten  werden 
muss.  Zorn  und  Begierde  sind  keine  Eigenschaften  Gottes.  Sie 
gehören  also  auch  nicht  zum  Grundwesen  der  Seele.  Sie  sind 
gleichsam  warzige  Auswüchse  an  ihrem  dianoetischen  Teile. 

Allerdings  sieht  sich  Gregor  von  Nyssa  veranlasst,  im  weiteren 
Verlaufe  des  Dialoges  über  Seele  und  Auferstehung  diese  rein 
platonische  Ansicht  vom  Verhältnisse  der  niedern  Seelenkräfte  zum 
koytofiög  zu  modifizieren.  Er  wird  durch  die  Discrepanz  seiner 
eigenen  Meinung  mit  dem  autoritativen  Gottesworte  ^)  dazu  be- 
wogen, den  Ov\u6g  und  die  ent&vfiia  an  sich  für  sittlich  indifferent 
zu  erklären,  so  dass  beide  von  dem  handelnden  Subjekte  beliebig 
zum  Guten,  oder  zum  Bösen  gebraucht  werden  können^).  Aber 
wir  haben  in  dieser  Konzession  eben  einen  der  Widersprüche  zu 
erblicken,  mit  denen  seine  Anthropologie  behaftet  ist.  Über  die 
Meinung,  welche  dem  Kirchenvater  selbst  im  innersten  Grunde 
mehr  entspriclit,  werden  wir  nicht  im  Zweifel  sein  können,  wenn 
wir  uns  von  ihm  darüber  belehren  lassen,  dass  jene  Seelenkräfte 
Tcccdfj  Trjg  q>vG8wg  sind,  aber  zur  ovoia  des  Menschen,  zur  dh]d^iög 
(fvoig  nicht  gerechnet  werden  dürfen  ^) ,  und  dass  im  Stande  der 
künftigen  Vollendung,  der  ja  lediglich  eine  Rückkehr  zum  Ur- 
zustände sein  soll,  die  erndvi-iia  ausgemerzt  sein  wird^  .  Hierdurch 
dürfte  auch  die  Ansicht  Krampfs  widerlegt  sein^)  der  in  jener 
spiritualistischen  Darstellung  des  Urzustandes  eine  polemische 
Kondescendenz  gegen  die  Manichäer  erblickt  und  den  Nyssener 
als  Vertreter  der  biblischen  Lehre   vom  Menschen  retten  möchte. 

Es  lässt  sich  nicht  behaupten,  dass  dem  Gregor  von  Nyssa 
durch  seine  Hypothese  vom  geschlechtslosen  Protoplasten  eine 
Vermittelung    zwischen   den    heterogenen   anthropologischen   An- 


1)  ibid.  in.  57a.  Seixvvai  toi'vvv  6  Äöyog ,  zb  ftij  7id&>]  xä  Toiavta  östv 
oi'ead-ai. 

2)  ibid.  IIL  65c  —  68a.  oms  ägeviiv ,  ovzs  itaxiav  iip"  iavuov  zama 
äjio(pavovfi£^a,  oaa  xiv/jfiaTa  zrjg  ipv%flg  ovza,  inl  zfj  i^ovaia  tojv  yQcofieviov 
aelzai ,  ^  yMÄcög  ij  Mg  izeQcog  eyeiv ,  äXX' ,  8zav  ^uev  aitotg  TiQÖg  zb  v.qeXxzov 
i)  y.ivijaig  f; ,  ijiaiviov  yivea&ai  vÄijv  .  .  .  ,  el  8e  TiQbg  zb  yjlQOV  yevoizo  /) 
QOJii],  zoze  Tiäd-i]  yivead'ai  zavza  xal  övofid^eaS-at. 

3)  ibid.  III.  53  c  —  56  a. 

•1)  ibid.    III.   89c.     ovaeii  e'azat  %(jeta    z>]g  xaz'    ijii&vftiav    aivr^aecog ,    ^ 
TiQog  zb  y.aÄbv  fjyefiovevaei. 
5)  a.  a.  0.  S.  24.  86  f. 
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schauungen  der  heiligen  Schrift  und  des  auf  Plato  fussenden 
Origenes  irgendwie  gelungen  wäre.  Denn  auch  so  muss  die 
Wirklichkeit  der  Schöpfung  als  ein  Abfall  von  der  Idee  erscheinen. 
Und  in  der  That  ist  die  sexuelle  Differenzierung  nach  der  Meinung 
des  Kirchenvaters  von  Gott  nur  im  Hinblick  auf  den  Sündenfall 
eingerichtet  worden  ^),  damit  die  Menschheit  später  als  lindernden 
Trost  für  das  Sterben  die  Ehe  habe  2). 

Der  geschlechtliche  Unterschied  aber  bringt  den  Menschen 
in  die  Gemeinschaft  mit  der  vernunftlosen  körperlichen  Natur  ^). 
Man  kann  deswegen  nicht,  wie  Hylt*),  den  Unterschied  zwischen 
dem  vorparadiesischen  und  dem  paradiesischen  Zustande  aus- 
schliesslich in  die  Sexualisierung  setzen.  Vielmehr  ist  ja  mit  der 
geschlechtlichen  Teilung  in  Mann  und  Weib  auch  zugleich  die 
körperliche  Einrichtung  und  Bildung  gegeben.  Notwendigerweise 
aber  müssen  ferner  mit  dem  Körper  auch  die  Affekte  vorhanden 
sein,  da  sie  das  unerlässliche  Bindeglied  zwischen  dem  löyog  im 
Menschen  und  dem  OLofta  bilden  %  Das  göttliche  Ebenbild  besteht 
also  in  diesem  historischen  Urzustände  vornehmlich  in  der  Neu- 
tralisierung der  untergeordneten  Seelenkräfte  durch  die  Hegemonie 
der  Vernunft  und  der  sich  hieraus  ergebenden  Harmonie  aller 
Teile  im  Menschen^). 

Gemeinsam  ist  beiden  Anschauungen  über  den  status  inte- 
gritatis  die  starke  Betonung  des  Intellekts.  Aber  während  Gregor 
der  zweiten  Ansicht,  welche  die  leÜDliche  Seite  des  Menschen 
mehr  zu  ihrem  Rechte  kommen  lässt,  den  Vorzug  giebt,  wo  er 
die  Herrscherstellung  des  Menschen  innerhalb  des  Weltganzen 
schildert,  dient  ihm  die  spiritualistische  zur  Grundlage  für  seine  Ethik. 


1)  de  hom.  opif.  I.  185a.  nQO}iaTavoii]aag  rfj  TiQoyvcoGTizfj  Svväfiei, 
TiQÖg  o  II  Q£7iei  ...  fj  tilg  &v&QC07iivi]g  TiQoaiQeaeiog  zivijaig,  ineiöi]  rö  iaöfievov 
elöev,  iniieyväTai,  tiJ  ely.övi  zi]v  TieQi  zb  u^qev  %al  &>jÄv  ÖLUipOQdv. 

2)  de  virg.  III. '376  a. 

3)  de  hom.  opif.  I.  181  c.  e^eaii  iv  zqj  dv&Q0)7iivii}  avyKQifAcizi,  d-ecoQiiaat 
.  .  .  zoü  äÄöyov  r//v  acof^azLxljv  nazaaaevijv  aal  öidjtÄaaiv  eig  ä^Qsv  ze  Kai 
&fjÄv  fiefieQiOfievrjv. 

4)  a.  a.  0.  S.  99. 

5)  de  an.  et  ress.  III.  60  c  —  61a.  ovz  eaziv  äÄÄo)g  zh^v  ÄoymrjV  övvafiiv 
iyyeve'a&ai  zi]  acofiazini^  ^^ft;  f'l  '^'"  aia&r^aeojv  iyyivo^ievr^v  .  .  .  zavza  de 
iaziv  öaa  iv  fjfitv  yivöfieva  nd&rj  Äeyezai. 

6)  ibid.  III.  61b.  —  de  hom.  opif.  I.  161c  —  d.  —  vgl.  Moeller,  Greg.  Nyss. 
de  nat.  etc.  S.  38  f.  —  Krampf,  a.  a.  0.  S.  93  ff. 
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Die  Sünde. 

Die  Sünde  ^)  ist  eine  That  des  Menschen,  die  er  vermöge 
seines  freien  Willens  ausführen  kann.  Wir  sind  nicht  durch  die 
Schuld  des  Schöpfers  böse  geworden,  sondern  die  jiQoaiQsoig  eines 
jeden  legt  den  Grund  zu  diesem  Zustande.  Das  Böse  kann  seiner 
Natur  nach  nicht  ausserhalb  des  Willens  sein  2). 

Nun  gehört  aber  nach  Gregors  Meinung,  der  hier  ganz  in 
Piatos  Bahnen  wandelt,  der  Wille  zu  den  untergeordneten  Seelen- 
kräften. Wenigstens  ist  eine  andere  Stelle  für  ihn  nicht  zu  finden, 
da  das  Denken  ein  df-umov  ist,  das  rein  für  sich  betrachtet  werden 
muss  und  als  die  alleinige  Bevorzugung  des  menschlichen  Lebens 
erscheint^).  Bei  diesem  Vorrange  der  Vernunft  aber  ist  die  Sünde 
nur  aus  einem  intellektuellen  Fehler  zu  erklären.  Der  Wille  wird 
von  der  Vernunft  schlecht  beraten.  Er  begiebt  sich  aus  Unbe- 
sonnenheit (dßovlia)  auf  die  Bahn  des  Bösen,  nachdem  der  diano- 
etische  Teil  der  Seele  seinerseits  durch  den  Betrug  des  Satans 
{dnaTfi)  zu  einem  falschen  Urteile  über  das  wahre  Gut  verleitet 
worden  ist*). 

Zwar  kennzeichnet  Gregor  die  Sünde  auch  als  naQaxorj  und 
Entfremdung  von  Gott,  dem  wahren  und  einzigen  Leben.  Im 
Einklang  mit  der  heiligen  Schrift  erklärt  er,  der  Ungehorsam  des 
Willens,  nicht  des  Leibes  sei  Sünde ^).  Aber  sobald  er  sich  in 
seinen  Erörterungen  nicht  durch  die  Autorität  und  den  Sprach- 
gebrauch der  Bibel  leiten  lässt,  sondern  seinen  eigenen  philo- 
sophischen Grundlagen  folgt,  bricht  der  Intellektualismus  in  seiner 
Betrachtungsweise  immer  wieder  hindurch.  Ein  Beleg  hiefür  ist 
seine  Darstellung  der  verschiedenen  Grade  und  Arten  der  Sünde, 
die  er  in  seiner  epistola  canonica  giebt.    Hier  erscheinen  an  erster 


1)  Moeller,  Greg.  Nyss.  de  nat.  etc.  S.  56 — 71. 

2)  in  cant.  cant.  hom.  2.  I.  792 d.  —  de  an.  et  ress.  III.  101  a. 

3)  de  a«.  et  ress.  III.  60b  —  c.  to  6e  diavotjtiKÖv  ze  %al  ÄoyiKov  äftiü- 
zöv  iait,  nal  löid^ov  inl  ravifjg  T'Pjg  (pvasojs ,  i(p'  iaviov  d-ecoQovfievov  .  .  . 
izeivcov  (sc.  zf/g  äÄöyov  (pvaecjg  i&iiov)  o  &v^ibg  .  .  .  itieCvojv  zu  äÄÄa  ndvza, 
nÄliv  zT^g  Äoyiay^g  ze  xal  öiavot^ziKfjg  övvdfiscog. 

4)  de  Vit.  Mos.  I.  381  b.     i)f4.eig  ol  i^  äßovÄiag  zb  elvai  TiaQUf&eiQavzeg. 
or.  cat.  II.  2ü  c.  .  .  .    6i  änäzrig  zfi  TiQoaiQeaei  zov  äv&Qconov  zrjv  Kaaiav 

ifif^i^ag  6  &vzi,'neln£vog. 

5)  c.  Eum.II.  545b.  —  de  or.  dorn.  I.  1161d  — 1164a. 
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Stelle  die  Sünden ,  welche  im  vernünftigen  Teile  der  Seele  ihren 
Ursprung  haben,  die  unchristliche  Anschauung  von  Gott  {doeßsta), 
das  falsche  Urteil  über  das  wahrhaft  Seiende,  die  verkehrte 
Ansicht  über  die  Natur.  Diesen  untergeordnet  und  daher  auch 
durch  eine  weniger  lange  Busszeit  zu  sühnen  sind  dagegen  die 
Vergehen,  welche  von  den  niedern  Seelenkräften  veranlasst  werden, 
wie  Ehrsucht,  Neid  u.  dergl,  ja  selbst  Unzucht  und  Mord  ^). 

Worin  besteht  aber  der  intellektuelle  Fehler  des  sündigen 
Menschen?  In  der  falschen  Einschätzung  der  Güter,  in  der  Be- 
vorzugung des  Scheins  vor  dem  Sein  2).  Nun  ist  aber  letzteres 
allein  in  der  geistigen  Welt  zu  suchen,  ersterer  hingegen  im  Sinn- 
lichen und  Materiellen.  Der  Fehler  des  Menschen  bestand  also 
von  Anfang  an  darin,  dass  er  sich  vom  Satan  verführen  Hess,  sich 
freiwillig  dem  tierischen  und  unvernünftigen  zuzuwenden^).  Mit 
diesem  aber  sind  wir  durch  die  Sinne  verwandt.  Demnach  ist 
das  Wesen  der  Sünde  in  die  Sinnlichkeit  zu  .setzen. 

Zwar  lehnt  Gregor  ausdrücklich  den  Gedanken  ab ,  dass  der 
Leib  die  Ursache  des  Bösen  im  Menschen  sei.  Denn  in  diesem 
Falle  müsste  es  in  allen  denen  ,  welche  in  das  somatische  Leben 
eingetreten  sind,  gleichmässig  vertreten  sein*).  Vielmehr  bieten 
die  untergeordneten  Seelenkräfte,  die  nddi],  den  Anlass  zur  Sünde. 
„Wenn  die  Vernunft  wie  ein  Wagenlenker  die  Zügel  verliert, 
zwischen  das  Fuhrwerk  kommt  und  hinter  ihm  hergeschleift  wird, 
wohin  und  soweit  sie  das  unvernünftige  Gebahren  des  Gespannes 
(dvf.i6g  und  enid^vf-äa)  fortreisst ,  dann  kehren  die  Regungen  sich 
zur  Leidenschaftlichkeit.  So  steigt,  wenn  diese  Eigenschaften 
durch  die  Vernunft  nicht  auf  den  richtigen  Weg  gebracht  werden, 
und  die  Leidenschaften  über  die  Vernunft  dominieren,  der  Mensch 
von  der  Stufe  des  Denkens    und   der  Göttlichkeit   zur  Unvernunft 


1)  ep.  canon.  II.  224  d  ff. 

2)  de  hoin.  opif.  I.  197  c  —  201a.  Hier  wird  die  biblische  Erzählung  vom 
Bauine  der  Erkenntnis  des  Guten  und  Bösen  in  diesem  Sinne  gedeutet.  —  Vgl. 
auch  die  Bezeichnung  der  Sünde  als  &KQiaia  in  Psalm  I.  453c;  de  an.  et  ress.  III. 
64d  u.  ö. 

de  beat.  I.  1249c.  iv  romo}  yuQ  fiüÄiaTCC  toj  /is^ei  nÄyj^t^iBÄeiTai  ijftcov 
>;  ^ojy,  iv  rw  fü/  Svfaa&ai  äK^ißtüg  avvievui,  xl  xb  (pvaec  naÄöp,  y.ul  xi  xb  6i 
ändii^g  xoiovxov  vnovoovfievov. 

3)  de  mort.  III.  521  d. 

4)  ibid.  III..  528  a. 
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und  zum  Unverstände  herab,  bethört  durch  die  Regungen  der 
Leidenschaften"  ^).  Noch  genauer  bezeiclinet  Gregor  insonderheit 
das  Begehrungsvermögen  als  den  ursprünglichen  Sitz  der  Sünde. 
„Als  dieses  enid^vfujzixöv  die  Oberhand  erhielt,  und  infolgedessen 
die  syxQdtsia  vor  der  Übermacht  gewichen  war,  und  nichts  den 
masslpsen  Fortschritt  der  Begierde  aufhielt,  da  entstand  für  die 
Menschheit  die  todbringende  Krankheit  der  Sünde" 2).  Durch  die 
Tjdovi]  sind  wir  dem  Satan  unterthan  geworden^). 

Augenscheinlich  wird  durch  diese  Verlegung  des  Sitzes  der 
Sünde  in  die  Affekte  für  ein  tieferes  Verständnis  der  zaxia  nicht 
viel  gewonnen,  da  ja  jene  nddi]  dem  Menschen  nur  um  des 
Körpers  willen  anerschaffen  sind*).  Das  somatische,  materielle, 
hylische  bildet  nach  wie  vor  den  wesentlichen  Gehalt  des  Bösen  ^). 
Und  es  kann  somit  kaum  wunderbar  erscheinen,  wenn  der 
Nyssencr  mit  seiner  oben  erwähnten  Aussage  in  Widerspruch 
tritt  und  nun  doch  den  Leib  als  das  ursprünglich  Böse  im 
Menschen  bezeichnet  ^). 

Im  Anschluss  an  das  neue  Testament  drückt  Gregor  den 
Gegensatz  zwischen  Gut  und  Böse  im  Menschen  häufig  durch  die 
Begriffe  jivsv/iia  und  occq^  aus.  Aber  er  muss  nach  seinen  Voraus- 
setzungen mit  diesen  Worten  einen  ganz  anderen  Sinn  verbinden, 
als  Jesus  und  die  Apostel.  Sowohl  im  Munde  des  Herrn ,  als 
seiner  Jünger  bezeichnet  occq^  und  Tcvsv/na  einen  vorwiegend 
ethischen  Gegensatz.  Insonderheit  gilt  von  Paulus,  ,,dass  er  die 
dem  Menschen    durch    die    occq'^   und    in    ihr    von  Natur    wegen 


1)  de  an.  et.  rcss.  III.  61b  —  d. 

2)  de  or.  dorn.  I.  1161  d. 

3)  or  cat.  II.  60  c.  tov  äv&QÖjTiov  kavibv  öi'  fjSovf^s  tio  £%d-Q(}>  iT^g  ^cjijg 
vuo^ev^avzog. 

4)  siehe  S.  28  Anm.  5. 

5)  de  profess.  christ.  III.  248  b.  r/;  y.äxüi  xavxi]  x\]  vÄuideaxeQu  fw>;  xa 
xaxä  KaKiav  iveQyelxai  7xd&)]. 

de  an.  et  ress.  III.  64  c  —  65  a  statt  öÄofiavt'^aaaa  lies  vÄouapi',aaaa. 
(Öhler.) 

6)  de  Christi  ress.  III.  677  c.  et  öe  xig  dzQißijg  yevoixo  öiKamyg  xcov 
dv&QcoTiivcDV  7iÄi]fi^uf]Auxo)v ,  Kai  aaoTir^aeiev  dTiifieÄojg ,  nöd-ev  cpvovxai  al 
TiQüJiaL  xtjg  u[,iaQxiag  alxiai,  tay^a  ttqojxov  äxay,xovv  iv  xolg  lynÄii^iaaiv  ei^Qijaet 
TÖ  awf^a. 

ibid.  III.  677  d.  Kai  fiot  naxä  fJUKgov  ovxtog  imovxt.  aal  anoTxovfAEvq) 
i)7iainov  eii^ianexai  töJv  noÄÄcöv  dfia^xiaiv  xb  aoyfidxxov. 
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eignende  Art  stets  unter  religiösem  Gesichtspunkte  anschaut,  .  .  . 
es  ist  die  Art,  welche  dem  Menschen  Gott  gegenüber  auf  der 
Basis  seines  im  Fleischeswege  vermittelten  Daseins  und  somit  in 
seinem  Fleische  eignet,  und  so  gestaltet  sich  denn  der  alt- 
testamentllche  Gegensatz  zwischen  Gott  und  Mensch ,  zwischen 
rn~!  und  "iti'Ii,  zu  dem  Gegensatze  zwischen  nvevfia  und  gccq^  mit 
der  Massgabe,  dass  es  das  neutestamentliche  nvev/aa  ayiov  ist, 
der  Geist  der  Heilsgegenwart  Gottes,  -wie  ihn  die  Glieder  des 
neuen  Bundes  erfahren"^).  Anders  Gregor  von  Nyssa.  Bei  seiner 
Auslegung  des  Makarismus:  „Selig  sind  die  Friedfertigen,  denn 
sie  werden  Gottes  Kinder  heissen"  bemerkt  er,  dass  sich  diese 
Seligpreisung  nicht  blos  auf  die  äusseren  Verhältnisse  des  Menschen 
zum  Menschen  beziehe,  sondern,  dass  recht  eigentlich  der  den 
Namen  eines  Friedfertigen  verdiene,  welcher  den  in  seinem  Innern 
bestehenden  Hader  zwischen  gccq^  und  nvsv^ia  und  den  Innern 
Krieg  der  Natur  zur  friedlichen  Eintracht  führt,  wo  dann  das 
Gesetz  des  Leibes  (o  tov  ocöiiatog  vöjtiog),  welches  dem  Gesetze 
des  Geistes  widerstreitet  (o  dvTioxQaTsvöfievog  t(i)  v6[.ai)  tov  voög) 
nicht  fernerhin  in  Kraft  ist,  sondern  der  bessern  Herrschaft  unter- 
worfen, zum  vollstreckenden  Diener  der  göttlichen  Gebote  wird  ^). 
Hier  sind  also  occq'^  und  ocH/na  ebenso  Wechselbegriffe,  wie  nvsvfia 
und  vovg.  Die  neutestamentliche  Anschauungsweise  hat  der 
hellenischen  weichen  müssen.  Der  ethische  Gegensatz  ist,  wie 
wir  das  schon  vorher  bei  der  Wertung  der  Begriffe  Geist  und 
Materie  beobachtet  haben,  in  einen  metaphysischen  umgebogen 
worden.  Dass  aber  der  letztere  Gesichtspunkt  bei  Gregor  stets 
massgebend  ist,  dafür  sprechen  nicht  nur  die  Prämissen,  auf  denen 
er  seine  Ethik  aufbaut,  sondern  auch  die  Thatsache,  dass  er 
neutestamentliche  Stellen ,  in  denen  von  oaQ^  und  nvevf.ia  die 
Rede  ist,  in  seinem  Sinne  umdeutet.  So  belegt  er  den  Satz,  dass 
der,  der  nicht  mehr  auf  Fleisch  und  Blut  sieht,  sein  Augen- 
merk auf  das  pneumatische  Leben  richtet,  durch  das  Apostelwort : 
6fc  ^w/ii8v  nvevfiari,  7ivevf.iaTi  zal  OTOixcofiev  (Gal.  5,  25).  Diese 
Forderung  des  Paulus  aber  wird  dahin  näher  bestimmt,  dass  wir 
durch  das  nvsvfia  die  Werke  des  Leibes  {zag  nQoc^eig  tov  0(/)[.iaTog) 
töten  sollen,  und  ganz  und  gar  pneumatisch,  nicht  psychisch  oder 


1)  Cremer,  Bibl. -theolog.  Wörterbuch  der  neutesl.  Hräeität  7.  Aufl.  S.  831. 

2)  de  beat.  I.  1289  c  — d. 
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sarkisch  zu  werden  verpflichtet  sind^).  Auch  hier  werden  gocq^ 
und  GMfia  identifiziert.  In  der  Zusammenstellung  mit  ipvyj]  und 
ocl()'i  aber  kann  nvsv/iia  nicht  wohl  den  heiligen  Geist  Gottes,  die 
dritte  Hypostase  der  Trinität  bedeuten,  sondern  nur  den  obersten 
Teil  des  trichotomisch  gedachten  Menschen. 

Wenn  die  Sünde  nach  ihrer  formalen  Seite  intellektuell  zu 
verstehen ,  nach  ihrer  realen  Seite  aber  in  die  Sinnlichkeit  zu 
setzen  ist,  so  kann  auch  ihr  Einfluss  auf  das  persönliche  Ver- 
hältnis Gottes  zum  Menschen  einerseits,  wie  auf  den  thatsächlichen 
Bestand  der  Menschheit  in  der  Gegenwart  andrerseits  nicht  von 
so  weittragender  Bedeutung  sein,  wie  es  nach  der  Lehre  der 
heiligen  Schrift  der  Fall  ist. 

In  der  That  nimmt  Gregor  auch  keinen  Anstand,  die  Straf- 
gerechtigkeit Gottes  zu  leugnen  2).  Von  einem  Zorne  Gottes,  der 
offenbart  Avird  über  alles  gottlose  Wesen  und  Ungerechtigkeit 
der  Menschen,  oder  gar  von  einem  Zorne  des  heiligen  Gottes, 
der  über  dem  Sünder  bleibt,  weiss  er  nichts.  Nicht  aus  Hass, 
oder  zur  Bestrafung  wegen  ihres  schlechten  Wandels  verhängt 
Gott  Schmerzen  über  die  Sünder,  sondern  in  einer  besseren 
Absicht  zieht  er,  welcher  die  Quelle  aller  Glückseligkeit  ist,  die 
Seele  an  sich,  so  dass  den  Emporgezogenen  der  Schmerz  nur 
nach  dem  Gesetze  einer  gewissen  Notwendigkeit  trifft.  Ähnlich, 
wie  im  Schmelzofen  nicht  nur  die  Schlacke ,  sondern  auch  das 
reine  Gold  in  Fluss  gebracht  werden  rauss,  so  muss  auch  ganz 
notwendigerweise  das  Böse  durch  das  reinigende  Feuer  verzehrt 
werden,  und  die  mit  ihm  vereinigte  Seele  solange  in  dem  Feuer 
bleiben,  bis  die  eingemischte  Schlacke  und  unsaubere  Materie 
durch  das  Feuer  aufgezehrt  sein  wird^).  Das  Verhalten  Gottes 
gegenüber  der  sündigen  Menschheit  ist  demnach  lediglich  päda- 
gogischer Natur.  Und  mit  Recht  hat  deshalb  Rupp  unsern 
Kirchenvater    mit    Lessing    in    Parallele    gestellt*).     Zwar    redet 


1)  in  cant.  cant.  hom.  4.  I.  833  d. 

2)  de  an.  et  ress.  III.  100b.  odx  i)  S-eia  KQiaig,  w^  eoiy.e,  zots  iif]fiaQTi^- 
nöaiv  inüyei  zi^v  y.öÄaaiv.  Nicht  blos  ein  fingierter  Einwurf,  sondern  als 
wirkliche  Meinung  Gregors  bestätigt  durch  die  folgende  Antwort  der  Makrina: 
ovtbi  y.al  6  ifiös  ^oit.  Äöyog.  —  ähnlicli  Philo.    (Heinze,  a.  a.  0.  S.  212  f.) 

3)  ibid.  III.  lüüa. 

4)  Rupp,  Gregors  des  Bischofs  von  Nyssa  Leben  und  Meinungen,  1834'. 
S.  262. 
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Gregor  auch  gelegentlich  von  einem  Gerichte  und  einer  Be- 
strafung derer,  die  den  Weg  der  Tugend  niclit  wandeln  wollen  ^). 
Aber  auch  die  jenseitigen  Strafen  dienen  nur  der  Besserung 
und  der  Reinigung  vom  Hylischen.  Die  Begierde  nach  dem 
Fremdartigen  an  der  ja  eigentlich  rein  geistigen  Natur  des 
Menschen  kann  keinen  Bestand  haben.  Es  muss  dem  Menschen 
schliesslich  lästig  und  überdrüssig  werden.  Bios  das  dem  Un- 
sinnlichen Verwandte  und  Gleichartige  wird  dem  Menschen  auf 
die  Dauer  begehrenswert  erscheinen.  Dieses  aber  ist  allein 
in  der  reinen,  immateriellen  und  unkörperlichen  Gottheit  zu 
suchen 2).  Das  Ende  ist  somit  die  dnoxardoxaoLg  rioi  ndvtiov. 
Alles  Böse  muss  einst  in  das  Nichts,  in  das  firj  öv  versinken  und 
vom  wahren  Sein  verschlungen  werden.  Die  göttliche  Güte  wird 
alles  Geistige  umfassen.  Nichts,  was  aus  Gottes  Schöpferhand 
hervorgegangen  ist,  wird  dem  Reiche  Gottes  fern  bleiben,  wenn 
das  Hylische  durchs  Reinigungsfeuer  gänzlich  ausgeschieden  ist, 
und  alles  wieder  so  fleckenlos  sein  wird,  wie  am  Anfangt). 

Ebensowenig  aber,  wie  Gregor  die  Trübung  des  rechten  Ver- 
hältnisses zwischen  Gott  und  Mensch,  welches  durch  die  Sünde 
eingetreten  ist,  in  ihrer  ganzen  Grösse  zu  würdigen  weiss,  eben- 
sowenig kommt  bei  ihm  die  Depravation  des  menschlichen  Ge- 
schlechtes durch  das  Böse  in  ihrem  vollen  Umfange  zur  Geltung. 
Zwar  weiss  auch  er  von  einer  Gesamtschuld  aller  Nachkommen 
Adams  zu  reden  (ra  Koivd  Tfjg  dvd^Qtonivrjg  (pvosiog  öfflru-taxa)^). 
Mehr  noch,  er  spricht  die  Allgemeinheit  des  Sündenverderbens 
unumwunden  aus:  , »Meiner  Ansicht  nach  ist  es  bei  der  vielfachen 
Thätigkeit  unsres  Lebens,  eines  Teils  der  der  Seele  und  des  Ver- 
standes, andern  Teiles  der  der  Sinne  und  des  Körpers  schwierig 
oder  ganz  und  gar  unmöglich  nicht  irgendwie  mit  der  sündigen 
Leidenschaft  in  Berührung  zu  kommen.  Ich  will  damit  sagen,  da 
dies  körperliche  Leben  des  Genusses  unsern  Sinnen  zugeteilt  ist, 
das  der  Seele  hingegen  in  dem  Streben  unsres  denkenden  Geistes 


1)  de  infanl.  III.  169  c.  kvl  tüv  uviaQ&v  i^  ä^KporeQtov  Tvveve^^&r/vat 
deiv  TrdvTCog  zbv  fieraaxövTa  zov  %qoviojt£qov  ßi'ov ,  T/  vvv  Tip  ijiiTrövq)  iT^g 
&QeTfjg  iva&Äovvra,  i)  löze  öiä  t^jv  iv  y.ay.ia  ^wijv  r)/  dviiSöcret  twv  äÄyeivüv 
dövv(t)fievov. 

2)  de  moi-l.  III.  525  c  — d. 

3)  in  illud,  tunc  ipse  filius  etc.  I.  1318  a. 

4)  de  or.  dorn.  I.  1184  a. 
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und  der  Bewegung  des  Willens  seinen  Bereich  hat,  wer  ist  da 
so  hohen  und  grossen  Sinnes,  dass  er  nach  beiden  Seiten  hin 
von  der  Befleckung  des  Bösen  freibliebe?  Wessen  Auge  ist  olme 
Sünde?  Wessen  Ohr  ohne  Schuld?"  Und  weiter:  „Den  Schwärm 
der  Sünden  der  Seele  und  des  Willens,  welche  Rede  vermöchte  ihn 
wohl  aufzuzählen?  Wenn  sonach  die  Netze  der  Sünden  durch  alle 
Sinne  und  durch  die  innere  Regung  des  Herzens  ringsum  auf- 
gestellt sind ,  wer  will  sich  dann  rühmen ,  wie  die  Weisheit  sagt, 
ein  lauteres  Herz  zu  haben?  Da  nun  diese  Mängel  uns  anhaften 
und  überall  und  durchaus  in  allen,  welche  die  gleiche  Natur 
teilen,  auch  eine  Teilnahme  an  den  Vergehungen  der  Natur  statt- 
findet, darum  fallen  wir  vor  Gott  im  Gebete  nieder  und  rufen 
ihn  um  Vergebung  unsrer  Schuld  an"  ^).  Diese  weite  Verbreitung 
des  Bösen  aber  erklärt  der"  Nyssener  durch  die  Vererbung  der 
Sünde.  Von  Generation  zu  Generation  hat  sie  sich  fortgepflanzt 
und  hat,  durch  die  Missetliat  jedes  einzelnen  vermehrt,  die  Herr- 
scliaft  über  die  Gesamtmenschheit  gewonnen.  Denn  nach  dem 
Gesetze,  dass  das  Geborene  gleiclier  Art  mit  dem  Gebärenden  ist, 
wird  auch  aus  einem  Menschen  ein  Mensch,  aus  einem  den 
Leidenschaften  Unterworfenen  ein  den  Leidenschaften  Unter- 
worfener, aus  einem  Sündhaften  wieder  ein  Sündhafter.  Sonach 
entsteht  die  Sünde  gewissermassen  zugleich  mit  denen,  welche 
in's  Leben  eintreten,  wird  zugleich  mitgeboren  und  wächst  mit 
auf  und  endet  mit  an  der  Grenze  des  Lebens  2). 

Trotzdem  ist  Gregor  von  Nyssa  keineswegs  unter  die  Ver- 
treter der  eigentlichen  Lehre  vom  peccatum  originale  zu  rechnen. 
Denn  einmal  ist  die  Ursache  der  Sündhaftigkeit  niclit  sowohl  die 
Verderbnis  der  ganzen  Persönlichkeit,  als  vielmehr  das  Über- 
wuchern  der  im   Menschen   wohnenden  nccd^i]   mit   ihrer   Lust^). 


1)  ibid.  1.  1185  a  — 1188  b. 

^)  de  Christ,  ress.  III.  608  d  —  609a.  äSwatov  ianv  dQi&fiq>  SiaÄeKp&ij- 
vai  zb  nÄfiS-og ,  ä)v  iv  zalg  öiado)^aTs  ij  nuKia  awenÄaivvezo ,  aal  6  Kunög 
Tiig  novtjQiag  nÄovtog  eig  lovg  Ka&'  l'naarov  ^ueQi^öftevog,  öi'  indcnov  ^lei^iov 
iyip£TO ,  Kol  ovTü)  noÄvyovovaa  avvöie^i'/ei  tatg  äel  iniyEvo^Evaig  yevecug  fj 
xaaia  %eofiev^i  zu  nÄtjd-ei  TVQog  äneiQov ,  ia>g  elg  zb  dnQÖzazov  tov  nazov 
TTQoeÄ&ovaa,  ndai]g  y,aze-/,Qäzt]ae  zTjg  av&QOinCvijg  (pvoEcog. 

de  beat,  I.  1273  a  —  b. 

i*)  de  an.  et  ress.  III.  101b.  &aze  tiqovo^zeov ,  i}  naß-'  8Äov  züv  zflg 
'Aay,iag    fioÄva^dzcüv    ri]v    i^wy^jV    äiiiyfj    (pvÄd^ai    .    .    ,    i} ,     ei    zovto    ndvzi] 
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Dann  aber  wird  die  als  Regel  geltende  Allgemeinheit  des  Sünden- 
verderbens zuweilen  durchbrochen.  Gregor  hat  eben  sein  Urteil, 
dass  die  Menschen  allzumal  Sünder  sind,  nur  aus  der  ihm  zu- 
gänglichen Erfahrung,  nicht  aus  einem  Prinzipe  heraus  gewonnen. 
Daher  schreibt  er  nicht  blos  den  unentwickelten  Kindern  an 
mehreren  Stellen  Sündlosigkeit  zu  ^) ,  sondern  nennt  auch  er- 
wachsene Persönlichkeiten,  die  sich  von  der  sonst  generellen  Ge- 
wohnheit des  Sündigens  freigehalten  haben  -). 

Es  erhebt  sich  die  Frage,  wie  eine  derartige  Emanzipiernng 
von  der  allgemeinen  Piegel  möglich  ist.  Durch  die  eigene  Willens- 
kraft? Oder  durch  eine  besondere  Gnade?  Oder  durch  beides  in 
irgend  welchem  Zusammenwirken?  Die  Beantwortung  dieser  Frage 
ist  von  der  grössten  Wichtigkeit  für  die  Beurteilung  der  Ethik 
eines  christlichen  Philosophen. 


Freier  Wille  und  Gnade. 


Ob  und  wieweit  eine  Ethik  christlich  ist,  entscheidet  sich 
darnach,  wie  sie  die  Frage  nach  der  Freiheit  des  Willens  be- 
antwortet. Denn  der  Grundunterschied  jeder  ausserchristlichen 
Sittenlehre  von  der  christlichen  liegt  darin,  dass  die  letztere 
wahrhaft  sittliche  Handlungen  nur  dann  für  möglich  hält,   wenn 


ä^iriyavov  8iä  to  ifiTiaS-hg  Tfjg  (piasoig  fjf,v(!Jv,  ojg  Sit  {.idÄiaca  ^v  fterQioig 
iial  Kai  ev&EQunevTOig  elvai  zä  T^g  ä^etT/g  änozevy^iaia. 

1)  de  Vit.  Mos.  I.  352d.  —  in  bapt.  Christ.  III,  5S0d  — -581a.  dig  yuQ  to 
evd-vzoKOv  natdiov  iÄev&e^öv  eaziv  iyKÄrjf,iäz(i)v  y.al  zljjKoqiöjv ,  ovzojg  v.ai 
6  zfjg  ävayevv^aecüg  natg  oin  e^ei  ne^l  zivog  äTioÄoyfjoezai. 

2)  de  bea,t.  I.  1221  d.  Als  Beispiele  werden  Johannes  und  Elias  genannt, 
von  denen  es  weiter  heisst:  d^a  i'|oj  zfig  fiana^tönizog  elvai  6  Äöyog  avzovg 
tno&riaezai ,  zovg  iii]ze  tijv  ä^yjjv  vevoarjy.özag ,  ^ijze  zov  (paQfiÜKOv  zovzov, 
Äiyoi  8h  zov  ix  fiezavolag  niv&ovg  elg  yQslav  iÄ&övzag; 
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die  göttliche  Gnade  dem  Menschen  ihren  Beistand  gewährt.  Das 
Verhältnis  der  beiden  konkurrierenden  Faktoren  ist  im  Laufe  der 
geschichtlichen  Entwickelung  verschieden  bestimmt  worden.  Die 
einen  haben  der  Gnade ,  die  andern  der  menschlichen  Freiheit 
von  vornherein  ein  grösseres  Recht  eingeräumt.  Jedenfalls  aber 
würde  diejenige  Ethik  nicht  mehr  auf  den  Namen  einer  christ- 
lichen Anspruch  niachen  dürfen,  welche  den  göttlichen  Faktor 
gänzlich  ausmerzt,  ebensowenig  wie  die,  welche  an  die  Stelle  der 
göttlichen  Gnade  eine  absolute  Kausalität  setzt,  die  auch  die 
menschlichen  Willenshandlungen  unbedingt  in  ihren  Bann- 
kreis zieht. 

Welche  Stellung  nimmt  nun  der  christliche  Kirchenvater 
Gregor  von  Nyssa  in  dieser  überaus  wichtigen  ethischen  Frage 
ein?  Die  Ableitung  der  Sünde  aus  der  endlichen  Sinnliclikeit  des 
Menschen  lässt  erwarten,  dass  dem  Willen  möglichste  Freiheit 
zum  selbstthätigen  Handeln  im  Bereiche  des  Guten  eingeräumt 
werden  wird,  hi  der.  That  belehrt  uns  Gregor,  dass  sich  der 
menschliche  Wille  eben  wegen  der  Inferiorität  des  Bösen  im 
Vergleiche  zum  Guten  unmöglich  auf  die  Dauer  dem  ersteren 
zuwenden  könne.  Denn  unsre  Natur  ist  veränderlich.  Aus  diesem 
Grunde  bleibt  sie  auch  an  dem  Bösen  nicht  haften.  Denn  etwas, 
das  stets  in  Bewegung  ist ,  wie  eben  unsre  tQsmiKt]  (pvois,  wird, 
auf  der  Bahn  des  Guten  befindlich,  wegen  der  Unendlichkeit  des 
zu  durchlaufenden  Gebietes  sein  Streben  nach  vorwärts  niemals 
einstellen,  weil  es  kein  Ziel  für  sein  Streben  findet.  Umgekehrt 
muss  es  auf  der  Bahn  des  Bösen,  welches  ja  im  Gegensatze  zum 
Guten  endlich  ist,  irgendwann  einmal  die  äusserste  Grenze  er- 
reichen und  sich  dann  notwendigerweise  wieder  zum  Guten 
wenden.  So  beginnt  zuletzt  unsere  stets  bewegliche  Natur  den 
Rücklauf  auf  die  Bahn  des  Guten,  gewitzigt  und  gewarnt  durch 
die  Erinnerung  an  das  vorausgegangene  Unglück,  sich  nicht  von 
neuem  ähnlichen  Zuständen  preiszugeben  ^). 

Es  ist  oben  gezeigt  worden,  wie  Gregor  diese  Theorie  dazu 
benutzt,  um  seine  Lehre  von  der  Apokastasis  zu  stützen  (S.  34). 
Sie  ist  zugleich  ein  Beweis,  wie  wenig  er  sich  mit  einer  dauernden 
Gebundenheit    des   Willens    durch    die   Sünde    befreunden    kann. 


1)  de  hom  opif.  I.  201  h  —  c. 
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Immerhin  würde  sie  allein  noch  nicht  zur  Beantwortung  der  Frage 
genügen,  die  hier  vor  allem  zu  lösen  ist,  ob  sich  der  menschliche 
Wille  jederzeit,  unter  allen  Umständen  für  das  Bessere  ent- 
scheiden kann. 

Nach  der  Darstellung  Herrraanns^)  könnte  es  scheinen,  als 
ob  der  Nyssener  in  dieser  Hinsicht  keinerlei  Beschränkung  für 
die  freie  Bewegung  des  Willens  kennte,  als  ob  er  für  eine  Be- 
thätigung  der  göttlichen  Gnade  gar  keine.n  ,  oder  wenigstens  so 
gut,  wie  keinen  Raum  zu  finden  wüsste.  Das  Gnadenwerk  Christi 
habe  nämlich  auf  das  Gebiet  des  Sittlichen  durchaus  keinen  Ein- 
fluss:  Redemptio  hominis  fit  natura  humana  a  deo  unigenito 
assumpta.  Cuius  assumptionis  duo  effectus  salutares  discernuntur. 
Alter  in  malo  removendo  consistit,  c[uod  non  solum  mors  dicitur, 
sed  etiam  malitia  (Kaxla),  alter  in  vi  vivifica  naturae  humanae 
addita  ponitur.  Hanc  autem  vim  non  ad  mores  e m e  n  d a n d o s, 
sed  ad  solam  vitam  immortalem  efficiendam  pertinere  manifestum 
est.  Ad  solam  enim  vitae  immortalitatem  Christum  homines 
trahere  docetur,  de  moribus  renovandis  aut  de  culpae  con- 
scientia  placanda  nihil  legitur  (a.  a.  0.  S.  20).  Demnach  würde 
sich  die  Gnade  Gottes  in  der  Aufhebung  der  Übel  erschöpfen. 
Die  Gnadenlehre  Gregors  würde  unter  den  göttlichen  Eigenschaften 
nur  dem  amor  und  der  potentia  Genüge  leisten,  keineswegs  aber 
der  sanctitas.  Diese  zu  befriedigen  bliebe  einzig  und  allein  dem 
Menschen  überlassen,  der  zu  diesem  Zwecke  auf  die  Bethätigung 
seines  liberum  arbitrium  angewiesen  wäre;  mit  andern  Woi'ten 
der  Ethik  des  Gregor  von  Nyssa  Aväre  der  christliche  Charakter 
durchgehends  abzusprechen,  wenn  man  nicht  etwa  als  letzten  Rest 
der  göttlichen  Gnadenwirkung  das  anerkennen  möchte,  was  nach 
Herrmann  unser  Kirchenvater  als  einzigen  Effekt  der  Erlösungs- 
that  Christi  im  Bereiche  des  sittlichen  Lebens  noch  übrig  lässt: 
Christus  homines  hac  in  terra  viventes  eo  adiuvat,  quod  virtutis 
exemplum  praeclarissimum  ipse  exstitit.  In  huius  vitae  tenebras 
ille  (seil.  Christus)  bis  duobus  lucis  aliquod  immisit,  quod  et 
futurorum  spem  confirmavit  et  veritatis  legisque  no- 
titiam  tradidit  (a.  a.  0.  S.  42).  Auch  so  wäre  Gregor  um  kein 
Haar  über  Pelagius  hinausgekommen. 


')  Guilelmus  Herrmann,  Gregorii  Nysseni  sententiae  de  salule  adipiscenda. 
Halis  1875. 
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Zuzugeben  ist  allerdings,  dass  der  Nyssener  die  ungeschwächte 
Willensfreiheit  in  ausgedehntestem  Masse  betont.  Sie  erscheint 
zunächst  als  völlige  hidifferenz  des  Willens,  als  Wahlfreiheit. 
Wie  Gregor  im  allgemeinen  einem  fatalistischen  Astrologen  gegen- 
über feststellt,  dass  die  {.idlqa  xai  el/^iaQ/uhrj  des  Menschen  in 
seinem  Willen  liege,  der  das  ihm  gut  diinkende  frei  und  unbe- 
hindert wählen  dürfe  ^),  so  will  er  auch  auf  ethischem  Gebiete 
die  formale  Freiheit  unbeschränkt  gewahrt  wissen.  Gott  hat  den 
Menschen  nach  dem  Sündenfalle  mit  dem  dsQ/uccTivog  xitcöv,  mit 
der  Sinnlichkeit  ausgestattet,  damit  er  Gelegenheit  habe,  sich  nach 
beiden  Richtungen  hinzukehren,  zur  Tugend,  oder  zur  Schlechtig- 
keit, je  nachdem  er  will-).  Das  menschliche  Leben  liegt  somit 
auf  der  Grenzscheide  zwischen  Gut  und  Böse  ^). 

Diese  Freiheit  des  Willens  fordert  Gregor  als  notwendige 
Grundlage  der  Tugend.  Solchen,  die  meinen,  Gott  solle  doch  die 
Widerspenstigen  mit  Gewaltmassregeln  zur  Annahme  seiner  Lehre 
zwingen,  hält  er  entgegen:  „Wo  bleibt  nun  aber  da  der  freie 
Wille?  Wo  die  Tugend?  Wo  die  Anerkennung  rechtschaffenen 
Strebens?  Bleibt  der  freie  Wille  unwirksam,  dann  ists  not- 
wendigerweise mit  der  Tugend  vorbei.  Ohne  Tugend  aber  hat 
das  ganze  Leben  keinen  Wert  mehr'"^). 

Thatsächlich  ist  es  nun  auch  für  den  Menschen  ein  leichtes, 
seinem  Willen  die  Richtung  auf  das  Gute  zu  geben  ^).  Jeder 
Sünde  kann  man  entfliehen  {ndv  miofia  (fsvxröv).  Nicht  durch 
Zufall ,  oder  durch  eine  unmotivierte  Auswahl  von  seiten  Gottes 
steigt  der  Mensch  zur  Höhe  des  göttlichen  Lebens  auf,  sondern 
durch     eigene    Kraft '^).     hifolgedessen    erwächst    ihm    auch    die 


1)  contra  fatum  11.  1696. 

2)  de  mort.  III.  524d.  —  de  vit.  Mos.  I.  301  d.  uucfote'QOis  iniar^g  y.av' 
i^ovatav  ^  TiQÖg  ä^eiijU  y.cu  y.ay.iav  aiQEGig  TTQÖy.eiTUC.  —  in  cant.  cant.  hom. 
4.  I.  833  a.  u.  ö. 

3)  de  beat.  I.  1293  d. 

4)  or  cat.  II,  77  c. 

5)  de  profess.  Christ.  III.  248c  —  d.  el  oöv  iv  }iövt]  xrjg  Siavoiag  oQ/xf] 
y.aroQ&omd'ai  Tiecpvy.ev  tj  xov  aanov  äAÄOTQi'(oaig ,  odöev  inCnovov  fjfiTv  6 
ei'ayyeÄiy.dg  iyKeÄeveTai  Äöyog.  Odöe  yuQ  awe^evurai  y.önog  xf^  r^g  öiavoiag 
ÖQfif^ ,  äÄÄ'  s§saTiv  ijfitv  aiiQayjjiazEmuig,  onovjiep  av  d-eÄoifiev ,  öi'  iv&v- 
firjoecov  nuQayivea&ai,  waze  il^v  ovquviov  öiaycoytjV  qüSiov  eivai  im  ßovÄOfievq). 

6)  in  cant.  cant.  hom.  6.  I.  897  b. 
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Pfliclil,  von  seinem  freien  Willen  in  dieser  Weise  Gebrauch  /ai 
machen.  Dem  Gebete  (tiqoosvxi])  hat  das  Gelöbnis  (ev/^)  und 
dessen  Erfüllung  vorauszugehen.  Ehe  man  Gott  mit  Vaternamen 
anruft,  muss  eine  Reinigung  vom  Bösen  erfolgt  sein.  So  lautet 
in  der  zweiten  Rede  über  tlas  Gebet  des  Herrn  jene  Regel  in 
einer  speziellen  Anwendung. 

Ja,  so  sehr  ist  der  Nyssener  von  der  Fähigkeit  des  Menschen 
zum  Guten  überzeugt ,  dass  er  unwillkürlich  die  ursprünghch  be- 
hauptete Indifferenz  des  Willens  beiseite  schiebt  und  zur  Annahme- 
eines  wirklich  guten  Grundwillens  im  Menschen  fortschreitet. 
Nicht  blos  Neigung  zum  Bösen,  sondern  auch  zum  Guten  ist  dem 
Menschen  eigen.  Mit  ihm  verwachsen  ist  der  Trieb  zur  Schön- 
heit und  Güte  ^).  Das  Gute  in  ihm  ist  durch  das  Böse  nur  ver- 
hüllt. Letzteres  braucht  blos  weggespült  zu  werden,  um  jenes 
hervorleuchten  zu  lassen^). 

Dass  unter  diesen  Umständen  für  die  Gnade  kaum  noch 
Raum  vorhanden  bleibt ,  ist  selbstverständlich.  Eine  eigentliche 
Wirkung  auf  den  Willen  ist  überflüssig.  Das  einzige,  was  ihr 
übrig  bleibt,  ist  die  Beeinflussung  des  hitellekts  durch  geeignete 
Belehrung  über  den  Lohn  und  über  die  Art  des  tugendhaften 
Lebens.  Durch  zweierlei  wird  daher  Jesus  Christus  zum  Wohl- 
thäter  an  der  Natur,  sowohl  dadurch,  dass  er  das  Gute  verheisst, 
als  dadurch,  dass  er  uns  über  den  Weg  belehrt,  der  zu  diesem 
vorgehaltenen  Ziele  führt -^j.  Denn  einmal  muss  uns  die  Angst 
vor  der  Strafe  vom  Bösen  abhalten.  Wer  von  der  Hölle  gehört 
hat,  der  wird  sich  von  den  sündigen  Lüsten  nicht  mehr  mit 
Mühe  und  Anstrengung  trennen,  sondern  die  in  seinen  Gedanken 
rege  gewordene  Furcht  allein  schon  Avird  genügen,  die  Leiden- 
schaften zu  verbannen  *).    Andrerseits  aber  soll  uns  die  verheissene 


1)  de  perfect.  III.  24.8b.  —  de  instit.  Christ.  III.  288a. 

2)  de  beat.  I.  1272a.  ij  xaaia  rw  &£0Ei6ei  %aQaKiriQi  7iEQi,%vd'£iaa 
äxQrjOTOv  iTioiyae  aoi  lo  äya&öv ,  v7io}ienQVf.tfievov  zolg  alayQolg  jr()oy.aÄi\u- 
f^iaatv.  el  ovv  äTiozÄvaeiag  näÄiv  6i  i7itj.iEÄeiag  ßiov  zbv  ininÄuad-tvia  ii} 
yiaQÖla  aov  ^vjtov,  ävaÄdfiif'ei  aoi   zo  &£0£iösg  'AccÄÄog.  —  de  virg.  Ilf.  372 d. 

3)  de  beat.  I.  1276  b  — c. 

4)  ibid.  I.  1276  c.  —  de  vit.  Mos.  I.  416  a  —  b.  nal  yaQ  v.al  iv  tolg  TiiavoTg 
iveQyEuat,  TioÄÄdaig  z-^g  i7rid-v/.iiag  xa  Sfiyf^aza'  dÄÄ'  6  TTQog  zbv  inl  ^vÄov 
htpoid'Evza  ßÄETicüv  änoid'Etzai,  zb  nä&og,  olöv  zivi  q)aQfid-Ä(i)  z (p  zyg  ivzoÄT^g 
cpößit)  zbv  ibv  diayjag. 
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Seligkeit  ein  Antrieb  zum  Guten  werden.  „Beherzigen  wir  also, 
Brüder,  das  Wort  des  Herrn,  welches  uns  über  die  Zukunft  in 
wenigen  Worten  so  reich  belehrt",  ruft  Gregor  am  Schlüsse  seiner 
fünften  Rede  über  die  Seligpreisungen  den  Zuhörern  zu,  ,,und 
werden  wir  barmherzig,  auf  dass  wir  dadurch  selig  werden  in 
Christo  Jesu,  unserm  Herrn." 

Indessen  betont  er  diese  Seite  des  Einflusses  der  göttlichen 
Offenbarung  auf  das  sittHche  Leben  weniger,  als  die  andere,  nach 
welcher  sie  den  Menschen  über  die  rechte  Weise  eines  voll- 
kommenen Wandels  unterrichtet.  Nach  seiner  Anschauung,  nach 
der  der  Wille  vorzüglich  intellektuell  bestimmbar  ist,  musste  ja 
auch  diese  Wirksamkeit  der  Gnade  für  ihn  von  ganz  besonderer 
Bedeutung  sein.  Zugleich  zeigt  sich  gerade  in  diesem  Punkte, 
Avie  sehr  er  von  den  Griechen  beeinflusst  wurde,  die  sich  von 
der  sokratischen  Identifizierung  der  Tugend  mit  dem  Wissen 
niemals  losmachen  konnten.  So  erscheint  dem  Gregor  das  Evan- 
gelium vor  allem  als  vollkommenes  Gesetz.  Der  alttestamentliche 
Dekalog  ist  das  Aussenwerk  des  Evangeliums.  Dieses  streift  nur 
alles  Somatische  von  jenem  ab.  Es  ist  nach  dem  Ausspruche  des 
Paulus  6  vö/iios  Tivsvf.iaTVAug^).  Freilich  entgeht  dem  Gregor  auch 
hier,  dass  der  angezogene  Ausdruck  des  Apostels  (Rom.  7,  14) 
ursprünglich  rein  ethische  Bestimmtheit  hat. 

Christus  aber  ist  der  Gesetzgeber^),  Durch  seine  neuen 
Gebote  heilt  er  das  Verderben  der  Menschheit:  ,,Auf  welche 
Weise  man  aber  rein  werden  könne,  darüber  belehrt  dich  beinahe 
das  ganze  Evangelium.  Denn  wenn  du  die  folgenden  Aussprüche 
überliest,  so  wirst  du  das  Reinigungsmittel  des  Herzens  deutlich 
erkennen.  Indem  der  Herr  nämlich  das  Böse  zwiefach  teilt,  in 
solches,  was  durch  Werke,  und  solches,  was  in  Gedanken  entsteht, 
züchtigt  er  ersteres,  nämlich  die  Missethat,  welche  sich  in  den 
Werken  zu  erkennen  giebt,  durch  das  alte  Gesetz,  lässt  aber  nun 
das  Gesetz  sich  auf  die  andere  Art  von  Sünde  beziehen  und  straft 
nicht  die  böse  That,  sondern  trifft  Fürsorge,  dass  überhaupt  gar 
nichts  Böses  geschehe."  Nachdem  Gregor  diese  Gedanken  im 
Anschluss  an  die  Bergpredigt  durch  mehrere  Beispiele  erläutert 
hat,   schliesst  er   diese  Erörterung   mit   den   Worten:    „Er  heilt 


1)  in  cant.  cant.  hom.  5.  1.  877  b  —  d. 

2)  de  pauperib.  aniand.  111.  488  c.  6  zfjg  fwij^  i'oino&eitig. 
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(OsQanevei)  die  Furchtsan)keit,  indem  er  gebietet  (eyAelev- 
odf-iBvog),  den  Tod  zu  verachten,  und  so  wirst  du  überhaupt  finden, 
dass  das  scharf  wie  ein  Pflug  einschneidende  Gotteswort  durch 
jede  seiner  Vorschriften,  durch  welche  wir  von  der  Dornenfrucht 
gereinigt  werden  können,  die  bösen  Wurzehi  der  Sünden  aus  der 
Tiefe  unsres  Herzens  ausgräbt"  ^). 

Mehr  Erfolg,  als  von  der  rein  theoretischen  Belehrung  ver- 
spricht sich  der  Nyssener  allerdings  vom  anschaulichen  Unterrichte 
im  Guten,  vom  Vorbilde^).  Er  empfiehlt  deshalb  den  jungen 
Leuten ,  welche  sich  dem  Leben  der  Virginität  widmen  wollen, 
sich  die  Art  und  Weise  ihres  Wandels  nicht  selbst  vorzuschreiben, 
sondern  sich  frommen  Männern  zuzugesellen ,  deren  Beispiel  ver- 
sittlichend  wirkt  ■^).  Das  hervorragendste  Vorbild  aber,  das  Gottes 
(Jnade  (\e\\  Menschen  zur  Nachfolge  gegeben  hat,  ist  Jesus  Christus. 
Ihm  nachzustreben,  das  ist  die  Aufgabe,  die  der  Christ  vermöge 
seiner  sittlichen  Kraft  leisten  kann  und  soll.  Die,  welche  nach 
Christus  genannt  werden ,  sollten  zuerst  der  Forderung  nach- 
kommen, die  in  dem  Namen  des  Christen  inbegriffen  ist  und 
sich  dann  erst  diese  Benennung  beilegen^).  Dreierlei  aber  charak- 
terisiert das  Leben  eines  Christen,  That,  Wort  und  Gesinnung. 
So  geziemt  sichs  für  uns,  dass  wir  allenthalben  mit  Hand,  Mund 
und  Herz  genau  den  göttlichen  Sinn  zu  unserm  Vorbilde  machen, 
der  das  eigentümliche  im  Leben  des  Herrn  Jesu  gebildet  hat, 
damit  Aveder  unsre  That,  noch  unser  Wort,  noch  unsre  Gesinnung 
dieses  hohen  Namens  unwürdig  werde  ^).  Christus  hat  nun  in 
seinem  Leben  durch  sein  eigenes  Beispiel  ein  lebendiges  Gebot 
der  Geduld  gegeben  %  Ein  gleiches  aber  gilt  auch  von  der  Demut 
und  allen  andern  Tugenden,  ja  selbst  der  Kreuzestod  Jesu  wird 
vielmehr  unter  dem  Gesichtspunkte  des  Vorbildes  gefasst,  als 
unter    dem   einer   erlösenden    und   versöhnenden  Gottesthat.     Die 


1)  de  beat.  I.  1273c— 127Gb. 

2)  de  virg.  III.  405  b.  ivegyemeQU  6e  tT/g  in  tüv  Äöycov  öiöayjls  i/  öiä 
rtüv  eQyo)v  iailv  vcpfiyrjois. 

3)  ibid.  III.  409  c. 

4)  de  perfect.  III.  256  b.  oiyiovv  rovg  änd  lov  Xqioiov  iaviovg  övofid- 
^oviag  TiQönov  ysvea&ai  XQ'l  öneQ  rö  övofia  ßovÄeiai ,  eid-'  ovzcog  iavioig 
ifpuQfiöaai  Tyv  KÄyaiv. 

5)  ibid.  III.  284a. 

6)  ibid.  III.  272  d.     ö  np  aii)  ßiti>   6i    eaviov   vofio&ezwv  ib  fian^öd-vf^ov. 
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Hauptsache  bei  diesem  Mysterium  des  Glaubens  ist  der  ßlick  auf 
das  Leiden  dessen,  der  uns  zu  gute  sein  Leiden  auf  sich  genommen 
hat.  Sein  Leiden  aber  war  das  Kreuz,  und  der,  welcher  darauf 
hinblickt,  leidet  von  dem  Bisse  der  bösen  Lust  keinen  Schaden. 
Aufs  Kreuz  blicken  aber  heisst  nichts  anderes,  als  an  seinem 
eigenen  Leben  der  Welt  absterben  und  sich  selbst  kreuzigen,  so 
dass  man  zu  keiner  Sünde  mehr  verführbar  ist  und ,  wie  der 
Prophet  sagt,  durch  die  Gottesfurcht  sein  eigenes  Fleisch  an- 
nagelt ^). 

Demnach  scheint  Gregor  in  seiner  Lehre  vom  freien  Willen 
und  der  Gnade  in  keiner  Weise  über  den  antiken  Moralismus, 
beziehungsweise  über  Pelagins  hinausgekommen  zu  sein,  und 
Herrmanns  Aufstellungen  würden  in  der  That  zu  recht  bestehen, 
wenn  nicht  ausser  der  eben  dargelegten  Gedankenreihe  noch  eine 
zweite  bei  dem  Nyssener  zu  finden  wäre,  mit  der  er  sich  der 
biblisch-christlichen  Anschauung  von  der  sittlichen  Freiheit  und 
Gebundenheit  einigermassen  nähert. 

Zunächst  stehen  den  oben  angeführten  Stellen,  in  welchen 
Gregor  eine  ungebrochene  Freiheit  des  Willens  lehrt,  andere 
gegenüber,  in  denen  er  unleugbar  eine  Schwächung  der  sittlichen 
Kraft  im  Menschen  nach  dem  Sündenfalle  annimmt.  Er  bekennt 
sich  zu  dem  allgemeinen  Satze,  dass  eingestandenermassen  bei 
allem,  was  geschieht,  der  Anfang  die  weitere  Ursache  zu  dem 
ist,  was  im  natürlichen  Zusammenhange  später  eintritt,  so  dass 
die  Gesundheit  das  Wohlbefinden,  die  Thätigkeit,  die  Fröhlichkeit 
im  Leben,  dagegen  die  Krankheit  Schwäche,  ünthätigkeit  und 
Missmut  im  Gefolge  hat.  Und  wenn  er  auch  im  folgenden  diese 
Wahrnehmung  nur  auf  den  Satan  anwendet  und  von  dessen  Fall 
sagt:  „Wie  die  Freiheit  von  den  Leidenschaften  den  Anfang  und 
die  Grundlage  zum  tugendhaften  Leben  bildet,  so  war  mit  der 
durch  den  Neid  entstandenen  Hinneigung  zur  Schlechtigkeit  (nQÖg 
'Aa'Aiav  (Hmi'i)  der  Weg  zu  allen  nachher  hervortretenden  Übeln 
gebahnt"  2),  so  wird  doch  durch  den  allgemein  gültigen  Vordersatz, 
sowie  durch  die  ebenfalls  sehr  allgemein  gehaltene  Fassung  des 
Nachsatzes  genugsam  angedeutet,  dass  dieselbe  Wahrheit  auch 
auf  die  Willenskraft  des  Menschen  anzuwenden  ist.    Aber  Gregor 


1)  de  Vit.  Mos.  I.  413  c  — d. 

2)  or.  cat.  II.  28  d  — 29  a. 
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giebt  auch  ausdrücklich  zu,  dass  der  monschHche  Wille  durch 
die  Sünde  eine  Depravation  erleide:  ei  de  riva  enzQonriv  ndd^OL 
{rj  (fvoig)  diä  fioyßi]Qäg  nQoaiQeGscog,  rörs  avtfj  tiöv  dlloTQuov  tj 
eniih)[.iia  iyyivsvai.  Diese  Behauptung  einer  habituellen  Neigung 
zum  Fremdartigen  oder  Bösen,  die  im  Menschen  durch  die  Über- 
tretung hervorgerufen  wird,  erleidet  gewiss  keinen  Eintrag,  auch 
wenn  Gregor  von  Nyssa  hinzufügt:  tuv  rj  dnukavoig  i^dvvei  oi^xt 
T7]v  (fvOLv,  dXld  %d  nd&og  T'fjg  cfvGso)g\).  Dass  aber  diese  In- 
fizierung durch  die  Sünde  die  menschliche  Natur  thatsächlich 
hindert,  sich  von  selbst  dem  Guten  wieder  zuzuwenden,  s])richt 
er  unverhohlen  aus:  ,, Einmal  durch  das  Böse  entnervt,  ist  der 
Mensch  zu  schwach  zum  Guten"  2). 

Unter  diesen  Umständen  würde  es  kaum  zu  verstehen  sein, 
wenn  unser  Kirchenvater  für  die  göttliche  Gnade  nur  die  Be- 
seitigung der  physischen  Übel  in  Anspruch  nehmen  würde,  wie 
Herrmann  will ,  wenn  er  als  Schlussresultat  seiner  Untersuchung 
über  die  Lehre  von  der  Heilsaneignung  bei  Gregor  von  Nyssa 
den  Satz  aufstellt:  Opere  Christi  salutari  secundum  hanc  doctrinam 
non  subiectivum  hominis  damnum  reparatur,  sed  salutis  physicae 
impedimenta  obiectiva  tolluntur  (a.  a.  O.  S.  48).  Es  finden  sich 
indessen  in  den  Schriften  des  Nysseners  genug  Anhaltepunkte, 
welche  die  Einseitigkeit  der  Herrmannschen  These  hinreichend 
erweisen.  Wenn  unser  Kappadozier  die  Christen  als  ol  di*  avrov 
(sc.  Xqiotov)  y£vv7]9^svT£g  bezeichnet^),  so  ist  hier  eine  göttliche 
Gnadengabe  im  Sinne  einer  inneren  Umwandelung  des  Menschen 
wenigstens   nicht   ausgeschlossen ,    so   dass    dann    die    beifolgende 


1)  de  mort.  III.  525  c. 

2)  de  or.  dorn  I.  1164c  —  d.  öia  vi  6e  na^ä  lov  &eov  yevea&ai  zifv  äya- 
■d-r/v  iifjilv  TCQoaiQEaiv  ijisvxdf^e&a;  Sei  äa&evijg  ij  dvd-QCOTtivrj  cpvaig  nQog  xb 
dyad'ov  iazt,v,  äjia^  öiä  aaniag  iyivevQia&Etoa  ob  yuQ  fierä  rfig  aiiryg  evKoÄt'ag 
TTQog  TS  vb  %ay,bv  ö  ävd-Qüniog  eQ^eiav  Kai  änb  tovzov  ndÄiv  int  zb  dya&bv 
inaveQyezai. 

3)  de  profess.  Christ.  III.  245  c.  ylvea&e  ze'Aeioi,  lug  aal  6  naztiQ  v{.iöJv 
d  oiqdviog  zeÄsiög  iaziv.  6  yaQ  nazEQa  ztov  TieTziazevAÖzwv  ibv  äÄy&ivbv 
6vof.idaag  nazEQa,  ßovÄezai  TiQbg  ztjv  iv  iyieivi^  &£0)QOV}i£'vt]v  ziov  äya&ojv 
zeÄeiözi]za  y.al  zovg  öi'  avzov  yevvfj&evzag  öfAokog  e'/^eiv.  i^elg  ovv  ftor  nal 
Ttwg  äv  ysvoLzo  dvS-QMTiivrjv  zaneivöztpa  n^bg  zt/v  iv  '^ecJ)  xa&o^cofievriv  {.la- 
yf.aQi6z}]za  ijiEKzeivead'ai ;  .  .  .  dÄÄä  aafpijg  ö  neQi  tovzov  Äöyog  ort  oii  zf]  (pvaet, 
Til  d-ela  zijv  (pvaiv  zi/v  dp&QCJTri'vijv  avynQivea&at  uEÄsvet  zb  sdayyeÄiov, 
dÄÄä  zag  dya&äg  ivsQyeCag,  yiad-wg  äv  f]  övvazbv,  fiLfA.ela&ai  z^  ßiip. 
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Forderung,  vollkommen  zu  werden,  wie  der  Vater  im  Himmel 
vollkommen  ist,  als  erfüllbar  erscheinen  muss.  Herrmann  dürfte 
daher  diese  ganze  Stelle  nur  mit  Unrecht  als  einen  Beweis  für 
seine  Behauptung  anführen:  de  hominis  liberae  virtutis  vi  ad 
salutem  impetrandam  Gregorius  ita  docet,  ut  si  alterum  illud 
salutis  praesidium  (sc.  opus  Christi)  cum  hoc  arctissirne  coniunctum 
haud  respexeris,  facile  existimare  possis,  omnem  fidei  Christianae 
memoriam  ex  eins  animo  esse  sublatam  (a,  a.  0.  S.  5).  That- 
sächlich  wird  eben  hier  die  hohe  Aufgabe  des  Christen  durch 
die  vorhergehende  Gabe  Christi  motiviert.  Diese  Gnade  Christi 
wird  aber  sonst  noch  deutlicher  und  eingehender  gewürdigt,  und 
zwar  keineswegs  nur  in  dem  von  Herrmann  angenommenen 
physischen,  sondern  in  religiös-sittlichem  Sinne.  So  lässt  Gregor 
in  seiner  zweiten  Homilie  über  das  Hohelied  die  menschliche 
Seele  sprechen:  Mi]  d^av/iidot]TS,  ort  /ne  evdijxr^g  rjydnrjosv ^  dXX' 
(kl  fieXaivav  ovoav  e^  d^taQxia<g  ymI  nQoo(i}xeuof.(Evr]v  rc^  ^ö(f^)  ^i^ 
xwv  eQytov  ^  xa/.fjv  diu  rijg  dydnTjg  molriosv,  zo  idiov  adllog  nQog 
rd  e^iöv  aioyßg  dvTa'A'/.a^d/iisvog.  MeraO^elg  yaQ  ngög  sawöv  top 
TCtjv  sficüv  dfiaQTUriv  (wTiov ,  f.i£xedo)'/.e  fioi  TTJg  savTov  xa&aQ6rt]Tog, 
noivcovöv  i-iE  Tov  iavTov  ndX/Mvg  dnsQyaodi-ievog  ^).  Hier  ist  von 
einer  blos  physisch  wirkenden  Gnade  keine  Rede,  was  obendrein 
noch  dadurch  erhärtet  wird ,  dass  im  folgenden  Worte  des 
Apostels  Paulus  als  Beleg  herangezogen  werden,  die  über  die 
ethische  Bedeutung  der  hier  erwähnten  Gnade  Christi  keinen 
Zweifel  lassen  ^).  Nicht  minder  deutlich  wird  die  Notwendigkeit 
der  Erlösungsthat  Jesu  Christi  ausgesprochen ,  w^enn  es  lieisst, 
dass  eine  Reinigung  der  menschhchen  Natur  einzig  und  allein 
durch  das  Blut  des  Lammes  möglich  sei  3). 

Ebensowenig  wie  unser  Kirchenvater  eine  Gnadenwirkung 
Christi  auf  sittlichem  Gebiete  in  Abrede  stellt,  ebensowenig  ist 
ihm  die  erneuernde  Thätigkeit  des  heiligen  Geistes  in  diesem 
Leben  etwas  fremdes.  Hier  sieht  sich  selbst  Herrmann  gezwungen, 
seinen  ursprünglich  aufgestellten  Satz:  gratia  spiritus  sancti  futura 


1)  in  cant.  cant.  hom.  2.  I.  789b  —  c. 

2)  ibid.  I.  792a  — b.  Zitiert  werden  Rom.  5,8  und  1.  Tim.  1,13  f. 

3)  ibid.  hom.  8.  I.  940b.  ovv.  eanv  äÄÄcog  y.a&aQ&r^vai  tov  ^iw^uov  t)jv 
äv&Qconivijv  (pmiv ,  fiij  zov  äfivov  tov  aiQovTOS  Tt^v  ä^iiuQtiav  tov  nöa^iov 
Ttäaav  6i  iavTr^g  tijv  xay.iav  i^afpaviaavzog.  —  de  beat.  T.  1197  c.  —  de  or. 
dorn.  I.   1161  d. 
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distribuit,  gratia  accipienda  dignos  liominos  se  ipsi  reddunt  (a.  a. 
0.  S.  47)  wesentlich  zu  modifizieren.  Die  Wahrnehmung,  dass 
Gregor  in  seiner  Schrift  de  scopo  Christ.  (FII.  288  —  305)  eine 
ThiUigkcit  des  heiligen  Geistes  lehrt,  durch  welche  die  mensch- 
liche Tugend  eine  Ergänzung  erfährt,  und  das  Böse,  welches  der 
Mensch  allein  nicht  entfernen  kann,  von  jenem  beseitigt  wird, 
veranlasst  Herrmann  zu  dem  Zugeständnisse:  Gregorium  hoc  loco 
id  dei  auxilium  praedicare,  quo  ipsum  officium  illud  morale,  quod 
homini  soll  impositum  erat,  suscipi  videatur.  Dennoch,  meint  er, 
sei  die  Notwendigkeit,  vermöge  welcher  der  Mensch  selbst  sein 
Heil  schaffen  müsse,  nicht  durchbrochen  (a.  a.  0.  S.  47  f.).  Nun 
ist  es  zwar  richtig,  dass  sich  in  jener  Schrift  Stellen  finden, 
welche  die  oben  dargelegte  Lehre  von  einer  unbedingten  Freiheit 
des  Menschen  zum  Guten  zur  Voraussetzung  haben  ^).  Wenn  aber 
unser  Kirchenvater  andrerseits  feststellt,  dass  die  menschliche 
Natur  zu  schwach  sei,  um  im  Kampfe  mit  den  Versuchungen  ob- 
zusiegen^), wenn  er  weiterhin  betont,  dass  es  unmöglich  sei,  ohne 
den  Beistand  des  heiligen  Geistes  die  Sünde  auszutilgen^),  wenn 
endlich  der  Mensch  nur  dann  als  eine  neue  Kreatur  (2.  Cor.  5,  17) 
bezeichnet  werden  kann ,  sobald  er  eine  Wohnstätte  des  heiligen 
Geistes  ist^),  so  weiss  man  kaum,  wie  die  sittliche  Gebundenheit 
des  natürlichen  Willens  und  die  Notwendigkeit  der  göttlichen 
Gnade  deutlicher  ausgedrückt  werden  soll.  Auch  wenn  wir  es 
einstweilen  noch  dahingestellt  sein  lassen,  ob  die  göttliche  Gnade, 
oder  die  menschliche  Thatkraft  in  dem  Prozesse  der  Versittlichung 
den  primären  Faktor  bildet,  jedenfalls  ist  soviel  sicher,  dass  Gregor 


1)  de  inslil.  chrisl.  III.  289  b.  tijv  ^Iv  ätöiov  ^coijv  %al  zi/v  ufj^r^iov  iv 
o-d^avoTg  evcpQoovvijv  Ij  tov  üveufiaiog  öiöcoai  xd^ig'  iijv  öe  d^i'av  tov  6e^aa&ai 
zä  öoj(ja  nal  ünoÄavaat,  r/yj  %dQiTog ,  6  öiä  zfjg  niazecag  naqä  zovg  növovg 
'eQiag  M%ei. 

2)  ibid.  296  c.  iÄdzzcov  de  nad-'  iavzijv  f/  äv&QOjnivi]  tpvaig  zT^g  aaz' 
ineivov  (sc.  TieiQazov)  vizfjg. 

3)  ibid.  293 ä  —  b.  ovzo)  öe  iazi  novijQa  nal  dvaiaza  zä  zaig  ilw^uig 
iynenQVftfieva  %ay,ä,  &axe  fiij  övvazöv  elvai  diä  fiöv't]g  zyg  äv&QcoTitvrjg  anovSrjg 
nal  äQETfig  inzQlipat  y.al  uveÄeTv,  el  ^ii'j  zig  ztjv  zov  üveufiazog  Svva^iv  av/-i- 
f^a%ov  TZQoaXdßrj. 

4)  ibid.  296  c.  aaivtiv  de  aziait'  iadÄeae  zi/v  iv  y.a&aQa  xal  ufiojf.i(>), 
y,aQÖla  nal  ndarig  dnrjÄÄay^evt]  Kaiiiag  y,al  TTOvtjQiag  Kai  alay^vvi]g  ivoiat^aiv 
TOV  äyiov  UvevfAaiog. 
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hier  eine   Nötigung,   nach   welcher   der  Mensch   ganz  allein   sich 
zur  Vollkommenheit  aufzuschwingen  habe,  nicht  anerkennt. 

Aber  wie  denkt  sich  nun  der  Nyssener  das  Zusammenwirken 
der  Gnade  und  der  menschlichen  Freiheit?  Er  stellt  zunächst, 
ohne  der  Lösung  dieser  Frage  irgendwie  näher  zu  treten ,  beide 
Faktoren  einfach  nebeneinander.  So  sagt  er  von  der  yca^^ma, 
sie  werde  von  allen,  die  das  Gute  in  der  Reinheit  finden,  hoch- 
gehalten, werde  aber  nur  denen  zu  teil,  welchen  die  Gnade 
Gottes  in  diesem  guten  Streben  gütig  beisteht^).  Wir  sollen  dem 
Hafen  der  Seligkeit  zueilen,  indem  wir  mit  Hilfe  des  heiligen 
Geistes  unsre  Fahrt  durchs  Leben  vollführen.  Es  soll  uns  aber 
auch  die  thätige  Ausübung  der  göttlichen  Gebote  und  das  Steuer- 
ruder der  Liebe  nicht  fehlen  ^).  Schattig  und  taufeucht  wird  das 
Leben  durch  das  schattige  Dach  der  Tugend  und  durch  die 
Wolke  des  heiligen  Geistes^).  Der  heilige  Geist,  der  über  die 
ausgegossen  wird,  welche  die  Gnade  annehmen,  bleibt  bei  diesen, 
indem  er  ihnen  beisteht  und  beiwohnt,  und  schafft  in  einem  jeden 
das  Gute  zum  Eifer  in  guten  Werken  des  Glaubens*). 

Auch  das,  was  Gregor  von  Nyssa  über  die  nahyysvsGia ,  die 
bei  ihm  stets  mit  der  Taufe  zusammenfällt,  vorbringt,  lässt  uns 
erkennen ,  wie  wenig  er  auf  eine  Lösung  des  Problems  bedacht 
war,  das  später  seit  Augustin  im  Vordergrunde  des  Interesses 
stand.  Denn  einmal  wird  uns  gesagt,  dass  die  Taufe  die  Grund- 
lage unsres  ganzen  Ghristenstandes  bilde,  sie  erscheint  als  ein 
Gnadenmittel,  durch  welches  der  Mensch  gerechtfertigt  und  er- 
neuert wird  ^).  Dann  aber  muss  sie  dieses  Vorrecht  wieder  mit 
der  Willensfreiheit  teilen.  Denn  im  Wasserbade  der  Taufe  ver- 
bindet  sich   der   heilige   Geist    auf  mysteriöse  Weise    mit   unsrer 


1)  de  virg.  III.  320c.  olg  äv  i)  tov  &eov  %dQig  eif^ievöig  TTQÖg  rljv  dya&i^v 
ravTrjv  int&vfiiav  awaycoviarirac. 

2)  de  pauper.  arnand.  III.  498a. 

3)  in  cant.  cant.  hom.  2.  I.  793 d  —  796a.  (TxieQÖg  yivetai  fjfuv  kuI 
ÖQoaioö'rjg  6  ßiog  Siä  twv  zyg  äQezfjg  ay.iaSicov  yiaTaaßsvvvfiEvov  tov  Kuvacovog. 
oözog  ovv  ianv  ö  na^aßÄduTOjv  ijÄiog ,  orav  fiij  öiareiyj'^rjTai  6  nag'  uviov 
(pÄoyfiög  iTj  vetpeÄt]  tov  üvevfiazog,  /^v  öieneTaaev  aizolg  ö  nvQiog  eig  GKenriv 
aizolg. 

4)  de  instit.  christ.  III.  289  a. 

5)  in  bapt.  Christ.  III.  580  d.  ßdnriafia  toivvv  iorlv  äf^a()Tiojv  ndd-a^aig, 
cicpeaig  TiÄijj.ii.isA'riiidTCiiv ,  dvay,aivia/,iov  ■aal  uvayevi'i'^ciecog  ahia. 
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Freiheit^).  Die  Taufe  bewirkt  vermittelst  des  durch  das  Wasser 
ausgedrückten  Sinnbildes  des  Todes  die  Vernichtung  des  Bösen, 
Avelches  der  menschlichen  Natur  beigemischt  ist,  freilich  keine 
völlige  Vernichtung,  aber  doch  ein  gewisses  Zerreissen  des  Zu- 
sammenhanges mit  ihm.  Denn  hier  vereinigen  sich  zwei  Dinge 
zur  Vernichtung  des  Bösen,  einmal  die  Reue  des  Sünders,  und 
dann  die  Nachahmung  des  Todes,  durch  welche  der  Mensch  von 
seinem  Zusammenhange  mit  dem  Böseri  in  gewisser  Beziehung 
erlöst  wird,  indem  er  durch  die  Reue  zu  Hass  und  Entfernung 
des  Bösen  schreitet  und  durch  den  Tod  seine  Vernichtung  ins 
Werk  setzt  ^j.  Das  einzige  bestimmte,  was  wir  aus  diesen  Worten 
erfahren,  ist  dies,  dass  in  der  Taufe  ein  Objektives  (?/  Trjg  vi-xQtü- 
öscog  Hxiöv)  und  ein  Subjektives  (/}  tov  Tc/.i]f(^ush}üavrog  /[isTa/nilsia) 
sich  verbinden  und  die  Reinigung  des  Täuflings  bewirken,  hn 
übrigen  verrät  das  höchst  Unbestimmte  des  Ausdrucks  genugsam, 
dass  Gregor  eine  befriedigende  Erklärung  von  diesem  Synergismus 
nicht  zu  geben  vermag,  ja  wohl  nicht  einmal  zu  geben  versucht. 
Deswegen  nimmt  er  auch  weiterhin  gar  keinen  Anstand,  zu  be- 
haupten, dass  die  Wiedergeburt  eine  That  des  liberum  arbitrium 
.sei^),  ohne  sich  des  Widerspruchs  mit  seinen  sonstigen  Aufstel- 
lungen bewusst  zu  werden. 

hidessen  fehlt  es  doch  nicht  gänzlich  an  Versuchen,  das  Ver- 
hältnis zwischen  der  Gnade  und  dem  freien  Willen  näher  zu  be- 
stimmen. An  solchen  Stellen  wird  dann  vorzugsweise  der  mensch- 
liehen Freiheit  die  erste  Stelle  zuerkannt,  wie  es  nach  der  Ge- 
samtanschauung des  Nysseners  vom  Bösen  und  von  der  mensch- 
lichen Natur  kaum  anders  zu  erwarten  ist.  So  sagt  Gregor,  dass 
Gott  auf  unsre  sittliche  Thätigkeit  mit  seinem  Erbarmen  antworte*). 
Hier  wird  dem  Willen  des  Menschen  der  Anfang  des  moralischen 
Handelns  zugeschrieben.  Aber  solche  Worte  beweisen  allerdings 
nichts  für   einen  Synergismus  auf  rein  ethischem  Gebiete.     Denn 


1)  ibid.  581a. 

2)  or.  cat.  IL  89  b. 

3)  ibid.   II.    97  d.      o    öe    nvevf.iaii'nös    lÖKog    TTjg     i^ovaiag    i'^QTijzai    tov 

TlKTOfte'vOV. 

4)  de  beat.  I.  1260  b.  el  xoCvvv  zig  iavzöv  iniyvoh],  otög  ze  TiQÖreQov 
fjv,  Kai  otog  ijil  zov  TiuQÖviog  iazlv  .  .  .  ovdenoze  iÄs&v  iavzöv  6  zoiovzog  nav- 
OEzai,  z\]  6e  zokavzrj  zijg  tpvyjig  SiaS-eaei  v.al  6  d'etog  k'Äeog  v.azu  zb  eh.ög 
diioÄov&i]aei. 


—    49    — 

wir  können  aus  dem  Zusammenhange  nicht  erkennen,  ob  das 
Geschenk  der  göttUchen  Barmherzigkeit  hier  physischer  oder 
ethischer  Art  ist,  ob  wir  die  zukünftigen  Güter  des  ewigen  Lebens, 
oder  versittlichende  Kräfte  darunter  zu  verstehen  haben.  Aber 
ausschliesslich  die  letzteren  hat  unser  Kirchenvater  im  Auge,  wenn 
er  den  nach  Vollkommenheit  strebenden  Menschen  ermahnt:  Jsl 
ovv  Tov  oocpov  ystoQyov,  ytad^ansQ  sk  nfjyijg  noxif-iov  aal  dyad^rjg, 
aaduQä  naQUTiefiTTsiv  tov  ßiov  xä  vd/naza,  f.iöva  zä  tov  d^Eov  ye- 
lüQyia  sldika ,  zal  TOVTOig  novovvTU  diä  ßiov  '/.al  nuQa^iivovTa^ 
oTicog  xdv  vnoffvriTai  Tig  '^svog  loyiof-iog  kv  Tif)  y.Qv(fttf)  Tfjg  ccQSTrjg, 
TOi;g  oovg  ldto%>  növovg  o  ndvTa  oQtöv  Tuyßcog  tJ]  eavxov  övvdfisc 
T7]v  vTiovlov  QiCav  Ttöv  loyiOf-iMV  TiQo  Tfjg  ßldoTfig  ixTS/iisLv ').  Hier 
wird  deutlich  gelehrt,  dass  die  menschliche  Freiheit  das  erste,  die 
göttliche  Gnade  aber  das  zweite  ist,  dass  letzterer  lediglich  die 
Bedeutung  einer  unterstützenden  Kraft  zukommt.  Dasselbe  will 
Gregor  durch  die  allegorische  Deutung  der  Sendung  Aarons  zu 
seinem  Bruder  Moses  sagen.  Wer  sich  bereits,  wie  Moses,  durch 
sorgfältiges  tugendhaftes  Streben  und  durch  einen  himmlischen 
lichtvollen  Wandel  zu  einem  höheren  tugendhaften  Leben  auf- 
geschwungen hat,  der  erlebt  dann  ein  freundschaftliches  und 
friedliches  Zusammentreffen  mit  dem  ihm  von  Gott  entgegen- 
gesandten Bruder.  Dieser  ist  als  ein  der  Geisterwelt  angehöriger 
Engel  aufzufassen,  der  vom  Anfang  an  zum  Dienste  des  Menschen 
bestimmt  ist,  aber  erst  dann  in  seine  schützende  und  unter- 
stützende Thätigkeit  eintritt,  wenn  dieser  eine  gewisse  höhere 
Stufe  des  sittlichen  Lebens  aus  eigener  Kraft  erreicht  hat  2). 


1)  de  instit.  Christ.  III.  293c— d.  —  vgl.  auch  cant.  cant.  hom.  8.  I. 
945  d  — 948  a. 

2)  de  Vit.  Mos.  I.  337  c  —  34i)b.  —  Dieselbe  Bedeutung  haben  die  ge- 
schaffenen Geistwesen  für  den  sittlichen  Kampf  im  Menschen  auch  bei  Origenes 
(Harnack,  a.  a.  0.  I.  S.  631)  und  schon  früher  bei  Hermas  (xMand.  VI,  ä).  Auf 
letzteren  verweist  auch  Heyns  (a.  a.  0.  S.  145),  der  ausserdem  als  Parallele  die 
heidnischen  Dämonen  und  Genien  heranzieht.  Aber  dieser  Vor-titellung  fehlt 
zumeist  die  sittliche  Bestimmtheit,  sie  hat  es  vielmehr  auf  das  äussere  Lebens- 
schicksal abgesehen.     Horat.  ep.  II,  183 — 189: 

Cur  alter  fratrum  cessare  et  ludere  et  ungui 
Praeferat  Herodis  palmetis  pinguibus,  alter 
Dives  et  importunus  ad  umbram  lucis  ab  ortu 
Silvestrem  flammis  et  ferro  mitiget  agrum. 
Seit  Genius  etc. 

4 


—     50     — 

Dieser  semipelagianischen  Auffassung  gegenüber  ist  endlich 
noch  eine  Stelle  zu  erwähnen,  wo  Gregor  von  Nyssa  die  Gnade 
Gottes  fast  zu  ihrem  vollen  Rechte  kommen  lässt,  indem  er  ihr 
nicht  bloss  eine  unterstützende ,  sondern  nahezu  auch  eine  von 
Grund  aus  erneuernde  Wirksamkeit  zuschreibt.  In  seiner  Homilie 
über  die  dritte  Bitte  giebt  er  auf  die  Frage:  ,, Warum  bitten  wir, 
dass  uns  von  Gott  der  gute  Wille  werde?"  folgende  Antwort: 
„Der  Mensch  ist  zu  schwach  zum  Guten."  Deshalb  braucht  man, 
wenn  in  uns  ein  Hang  zum  Bösen  entstanden  ist,  keines  Helfers, 
weil  das  Böse  sich  von  selbst  vollendet,  neigen  wir  uns  hingegen 
dem  Bessern  zu,  da  bedürfen  wir  Gottes,  welcher  das  Verlangen 
ins  Werk  setzt  (tov  d^eov  XQsla  tov  rt)v  enidv^iiav  elg  eQyov  dyov- 
Tog).  Darum  sagen  wir:  Da  dein  Wille  die  Besonnenheit  ist,  ich 
aber  fleischlich  gesinnt  bin  und  unter  die  Sünde  verkauft,  so 
möge  durch  deine  Kraft  in  mir  dieser  gute  Wille  zur  That  werden 
(r/J  ofj  dvvd^iEi  xazoQd^codeii]  f(Oi  tu  dya^ov  tovto  ^£li]^tay' '). 

Fassen  wir  das  Ergebnis  der  bisherigen  Darlegung  über 
Gregors  Meinungen  vom  freien  Willen  und  der  Gnade  zusammen, 
so  haben  wir  festzustellen,  dass  der  Nyssener  keine  einheitliche 
Lösung  dieses  Problems  gefunden  hat.  Wir  können  zwei  Ge- 
dankenreihen unterscheiden.  Einmal  kann  der  Kirchenvater  die 
ungebrochene  Willensfreiheit  des  Menschen  nicht  hoch  genug 
anschlagen  und  lehrt  daher  von  der  Gnade  rein  pelagianisch. 
Zum  andern  aber  finden  sich  in  seinen  Schriften  auch  genug 
Stellen,  die  eine  direkte  Einwirkung  der  Gnade  auf  den  ge- 
schwächten Willen  selbst  fordern,  wenn  ein  sittliches  Handeln 
überhaupt  möglich  sein  soll.  Letztere  Anschauung  mag  nicht  in 
demselben  Masse  zur  Geltung  kommen,  wie  die  erstere.  Jeden- 
falls darf  sie  nicht  mit  Stillschweigen  übergangen,  oder  dadurch 
als  völlig  bedeutungslos  erklärt  werden,  dass  man  mit  Herrmann 
von  ihr  sagt:  Atque  equidem  nefas  esse  puto,  hanc  doctrinam  a 
nobis  alienam  iis  corrigere  velle,  quae  apud  ompes  patres  Graecos 
tum  apud  Gregorium  perraro  de  gratia  moralia  non  minus  quam 
physica  commutante  reperiuntur.  Haud  enim  aequum  videtur, 
patres  Graecos  iis  defendere,  cfuae  si  revera  eorum  propria  essent, 
nee  potius  ex  librorum  sacrorum  consuetudine  assumpta,  eos 
magis    accusare,    quam    defendere    viderentur    (a.   a.    0.    S.    48). 


1)  de  or.  dorn.  I.  1165a. 
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Wenn  Gregor  seine  Salze  über  die  sittliche  Gnadenwirkung  mit 
Worten  der  heiligen  Schrift  erhärtet,  so  ist  das  für  uns  noch 
lange  kein  Grund,  diese  biblischen  Wahrheiten  nicht  als  sein 
Eigentum  zu  betrachten.  Davon  aber,  dass  derartige  Aussagen 
in  seinen  Werken  nur  „pcrraro"  vorkämen,  haben  wir  uns  nicht 
überzeugen  können.  Nur  soviel  kann  behauptet  werden,  dass  in 
seinen  Meinungen  über  diesen  Punkt  keine  Einheit  herrscht. 
Christliche  Gnadenlehre  und  antiker  Moralismus  gehen  neben- 
einander her^). 

Es  mag  uns  allerdings  wunderbar  vorkommen,  dass  Gregor 
von  Nyssa  eine  so  wichtige  Materie  nur  in  unzureichendem  Masse 
behandelt  hat.  Aber  wir  müssen  dabei  in  Betracht  ziehen,  dass 
er,  obwohl  er  Christ  war,  doch  die  Bildung  der  hellenischen 
Philosophie  in  sich  aufgenommen  und  für  sein  System  verwertet 
hat.  Stand  er  ja  nach  seinem  eigenen  Zeugnisse  den  Griechen 
keineswegs  durchaus  ablehnend  gegenüber^).  Insbesondere  zog 
ihn  der  platonische  und  neuplatonische  Idealismus  an.  Nun  fehlt 
aber  der  griechischen  Philosophie,  auch  dem  Plato,  der  schärfere 
Begriff  der  Persönlichkeit^).  Sie  betont  einseitig  das  Denken  und 
widmet  dem  Willen  zu  wenig  Aufmerksamkeit.  Sie  behauptet 
lediglich  dessen  Freiheit,  ohne  über  deren  Möglichkeit  weitere 
Untersuchungen  anzustellen.  Widersprüche  der  verschiedensten 
Art  sind  daher  die  Folge  ^).  Es  ist  unter  diesen  Umständen  sehr 
erklärhch,  dass  auch  der  Schüler  dieser  philosophischen  Meister 
an  der  vorliegenden  Frage  achtlos  vorüberging. 

Zudem  lag  in  den  dogmatischen  Streitigkeiten  seiner  Zeit 
keine  Nötigung,  sich  näher  mit  diesem  Probleme  zu  beschäftigen, 
(jlregors  Aufmerksamkeit  wurde  ganz  von  den  trinitarischen  Fragen 
in  Anspruch  genommen.  Und  als  die  Kirche  von  dem  Gegen- 
satze des  Augustinismus  und  des  Pelagianismus  bewegt  wurde, 
weilte  er  längst  nicht  mehr  unter  den  Lebenden.  Allerdings  aber 
musste  eine  solche,  wenn  auch  erklärbare  Vernachlässigung  dieses 


1)  Chr.  E.  Luthardt,  Geschichte  der  christlichen  Ethiiv.  I.  S.  144. 

Ders,     Die   Lehre   vom   freien  Willen   und  seinem  Verhältnis  zur  Gnade, 
18(53.    S.  17—20. 

2)  Vgl.  S.  18  Anm.  2. 

3)  Zeüer,  a.  a.  0.  II.  S.  454. 

4)  Ders.  über  Flato  II.  542  ff.,  über  Plolin  V.  524  ff. 
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wichtigen  Stückes  in  der  Lelire  und  im  Leben  des  Glirislentumes 
eine  Trübung  der  chiisllichen  Ethik  im  Gefolge  haben. 


Die  Ethik  Gregors  selbst  baut  auf  den  dargelegten  Prinzipien 
konsequent  weiter.  Die  einseitige  Betonung  des  Denkens  führt 
zu  dem  vornehmlich  stoischen  Gedanken  einer  doppelten  Sitt- 
lichkeit, welche  bereits  bei  den  apostolischen  Vätern  vereinzelt 
bemerkbar^),  durch  die  alexandrinische  Theologie  in  der  Kirche 
vollends  legitimiert  worden  war^).  Wer  den  Gipfel  der  Voll- 
kommenheit nicht  erreichen  kann,  soll  sich  mit  dem  einfachen 
Gehorsam  begnügen  ^).  Auch  dieser  hat  sein  relatives  Recht  und 
wird  von  Gott  gewürdigt.  Aber  das  eigentliche  Ziel  der  Ethik 
ist  ein  höheres:  f-it]  tPj  eviolfj  jtiövov  trjv  aQerijv  fiSTQsloÜ^ai,  dkld 
TL  aal  naq    r]/iaöv  e^evQiOKeoO^ai  diä  rcöv  k^M^ev  naQ£nivoov(.iiv(üv^). 

Worin  besteht  nun  diese  wahre  Moral,  diese  vipijh]  nohieia 
Gregor  kennzeichnet  sie  als  ifKfilöoocfog  xal  dvlog  xov  ßiov  dia- 
ycüy'i]'^).  Nach  ihrer  positiven  Seite  ist  die  Sittlichkeit  also  Ver- 
geistigung, nach  der  negativen  Entsinnlichung.  Gregor  hatte  die 
Begriffe  des  Geistes  und  des  Guten  einander  gleichgesetzt,  er  hatte 
andrerseits  in  neuplatonischer  Weise  der  Materie  nur  eine  Schein- 
existenz zuerkannt  und  das  Böse  aus  ihr  abgeleitet.  Es  war 
somit  nicht  wohl  möglich,  eine  andere  praktische  Konsequenz  zu 
ziehen,  als  die,  welche  die  Lebensaufgabe  des  Menschen  in  der 
Bejahung  des  Intelligiblen  und  in  der  Verneinung  des  Hylischen 
oder  Somatischen  erblickt. 

Der  ursprüngliche  und  alles  umfassende  Geist  ist  Gott.  Es 
ist  daher  nur  ein  anderer  Ausdruck  für  dieselbe  Sache,  wenn 
Gregor  von  Nyssa  das  ethische  Ziel  des  Christen  nach  Piatos 
Vorgang  als  Ti]g  iyaiag  cpvoecog  (oder  O^eov)  fiif.it](jig  bestimmt  ^j, 
oder  wenn  er  die  geschaffenen  Geister  ins  Auge  fasst  und  von 
einer  ^ii/iii]ais  lijs  tmv  dyyehov  'Qcofjg  redet  '^j,  oder  wenn  er  schliess- 


i)  Luthardl,  Gesch.  der  christl.  Eth.  I.  S.  106. 

-')  Harnack,  a.  a.  O.  3.  Aufl.  I.  S.  (iUG. 

3)  de  instit.  christ.  III.  305a  — b. 

i)  de  Vit.  Mos.  I.  389  c. 

5)  de  Vit.  Macrin.  III.  969  b. 

6)  de  instit.  christ.  III.  244c  ii.  r. 

7)  de  Vit.  Macrin.  III.  969c. 
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lieh  im  Hinblick  auf  das  Geistige  im  Menschen  als  oberste 
moralische  Forderung  ein  /nüvr^  rrj  ipvxfj  ^f,v  verlangt  ^). 

Aber  wie  haben  wir  uns  dieses  Geistesleben  in  seiner  höchsten 
Form  zu  denken?  Die  Erfassung  der  unsinnlichen  Idee  auf  dem 
Wege  der  Dialektik  war  das  Ziel  der  Philosophie  Piatos  gewesen. 
Gregor  hat  diese  Bestimmung  des  philosophischen  Ideals  von 
seinem  attischen  Meister  herübergenommen.  Die  Beschäftigung 
mit  der  Geometrie,  Astronomie  und  Arithmetik  ist,  ganz  wie  bei 
Plato^  eine  Vorstufe  auf  dem  Pfade  zur  sittlichen  Höhe.  Nur 
stellt  der  Kirchenvater  neben  und  über  diese  Wissenschaften  noch 
das  Schriftstudium  ^).  Die  letzte  Bestimmung  des  Menschen  ist 
die  Erkenntnis  Gottes,  soweit  sie  möglich  ist:  ^lüfjv  tpvx'iji;  t'i)v 
TOiJ  Oeov  /iisTovolav  o  Xöyog  nvai  cp]oi,  yvtooig  ds  aarä  xö  eyxojQovv 
ioTiv  rj  (.isTovala  "^). 

Aber  freilich,  dieses  Ziel  ist  nicht  erreichbar.  Das  hat  Gregor 
ebenso  erkannt,  wie  die  spätere  hellenische  Weltweisheit.  Des- 
halb hat  auch  bei  dem  Nyssener  in  den  meisten  Fällen  das 
platonische  Lebensideal  dem  neuplatonischen  Aveichen  müssen. 
Im  ganzen  erscheint  nicht  die  yvcooig,  sondern  die  O^scoQia  als  die 
höchste  Form  der  Vergeistigung  und  damit  auch  als  das  letzte 
Ziel  des  sittlichen  Strebens^).  Über  der  Philosophie,  deren 
Methode  das  diskursive  Denken  ist,  steht  wie  bei  Philo  und  Plotin 
die  Mystik,  welche  die  ewige  Schönheit  unmittelbar  schauen,  ja 
eine  reale  ovvd(psia  und  dvdxQaoig  mit  der  Gottheit  erwirken  will. 

Aber  auf  welche  Weise  gelangt  der  Mensch  zu  dieser  Ver- 
einigung mit  der  Gottheit  ?  Der  Zusammenhang  zwischen  der 
unerschaffenen  und  der  erschaffenen  Geisteswelt,  den  sich  Gregor, 
wie  oben  gezeigt  wurde,  nicht  eng  genug  denken  kann,  giebt  ihm 
die  Lösung  an  die  Hand.  Die  Seele  ist  das  Spiegelbild  der  Gott- 
heit.    Wer    also    sich    selbst   sieht,    der   schaut    zugleich   Gotf"). 


1)  de  viig.  III.  348a. 

2)  de  infant.  III.  181  c. 

3)  ibid.  III.  176  b. 

4)  de  beat.  I.  1269c.  ov  zb  yvwvcu  n  jteqI  &eov  fiazä(tiov  6  üvqioq 
elvuL  q)>jaiv,  äÄÄä  lö  iv  iavioj  a^elv  ibv   &eöv. 

ö)  ibid.  I  1272b.  —  in  cant.  cant.  laom.  2.  I.  805c — ^d.  u.  ö.  —  Derselbe 
Gedanke  bei  Plotin:  4.  Enn.  7,  15.  ov  yaQ  öij  a'^co  nov  ö^afiovaa  i)  ^vyji 
aoj(pQO(7vv)]v  na&OQcT.  y.al  öiyiatoavvriv,  dÄÄ'  adrii  naQ'  ahifi  iv  tij  yi,aiavo))aei 
iavii]g  xat  zov  8  TiQÖteQov  ^v  (ootieq  dydÄfiaia  iv  abzf^  lÖQVfieva  ÖQcöaa  ola 
VTib  y^QÖvov  lov  TzsjzÄrjQcoineva  na&ccQa  Ttouiaa^ievr]. 
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Durch  lortgesctzle  Verinnerlichung-  und  Erkenntnis  des  Göttlichen 
in  der  eigenen  Person  gelangt  der  Mensch  stufenweise  zum 
Genüsse  (dn('davaig;  yevsoOai)  der  körperlosen,  über  alle  Begrifl'e 
erhabenen  Schönheit.  Das  begehrenswerteste  aber  ist  die  juvora- 
yoiyia,  wie  sie  nach  2.  Cor.  12,  1  ff.  der  Apostel  Paulus  erfahren 
hat,  die  Verzückung  in  die  himmlische  Welt,  die  Paulus  an  jener 
Stelle  nur  zögernd  als  etwas  für  den  Christenstand  durchaus 
Nebensächliches  erwähnt,  Gregor  hingegen  als  den  höchsten  Gipfel 
der  Vollkommenheit  und  Seligkeit  nicht  oft  genug  zu  preisen  weiss. 

Bei  dem  grossen  Abstände  des  Intelligiblen  von  der  Hyle  ist 
jedoch  die  höchste  Vergeistigung  nicht  denkbar  ohne  die  mög- 
lichste Loslösung  von  der  Sinnlichkeit.  Ein  Leben  nach  Art  des 
idealen  Protoplasten  (vergl.  S.  24  f.)  ohne  jede  Berührung  mit 
der  Materie  wäre  in  dieser  Beziehung  das  wünschenswerteste. 
Da  indessen  dieses  Ziel  im  üieseits  nicht  erreichbar  ist,  muss 
man  sich  mit  einem  Wandel  begnügen,  der  sich  auf  der  Grenze 
des  Menschlichen  und  des  Unkörperlichen  bewegt^).  Dieser  Zu- 
stand, der  ebenso  wie  bei  Plotin  bald  mit  dem  stoischen  Aus- 
drucke als  dndd^sia,  bald  mit  Plato  als  xadaQOT^jg  bezeichnet 
wird,  entspricht  etwa  jenem  Urzustände,  der  von  Gott  im  Hinblick 
auf  den  Abfall  des  Menschen  realisiert  wurde  (vergl.  S.  28). 

Diesem  Ziele  aber  nähert  sich  der  Mensch  durch  die  Tugend, 
welche  durch  den  freien  Willen  und  die  unter.stützende  Gnade 
möglich  ist.  Die  Tugend  ist  das  Gegenbild  der  Sünde.  Hat 
Gregor  letztere  real  als  Sinnlichkeit  charakterisiert,  so  fordert  er 
für  jene  Abwendung  von  der  Mannigfaltigkeit  der  Erscheinungs- 
welt, Ertötung  der  näd-f] ,  Abwerfung  des  Somatischen,  Be- 
schränkung auf  die  notwendigsten  Lebensbedürfnisse,  mit  einem 
Worte  mönchische  Askese.  Ein  besonders  hohes  Ansehen  geniesst 
die  naQdevia  als  Heilmittel  der  als  Grundübel  zu  betrachtenden 
Geschlechtslust  2),  Der  ohelose  Stand  ist  geradezu  die  Grundlage 
der  xad^aQÖT'i]g  überhaupt^). 


1)  de  vit.  Macriii.  III.  97^2 a.  fied'ÖQiog  i]v  t)  fw//  Tfjg  is  ävQ-QOiJiCvrjg  v.ai 
xijg  uacüfidTov  (pmeojg. 

2j  de  vit.  Mos.  I.  424  b. 

3)  de  virg.  III.  3Slc.  //  yuQ  tm  äÄt]d-iviJ)  vvfi(piii)  nQoay.oÄÄij&etaa  Siä 
naad-Eviag  ipvyJi ,  od  fiövoi'  vwv  (Joj/itaiiytöjv  fioÄuafiäicov  iavTifV  anoaxt'ioEi, 
äÄÄ'  ivzEvd-sv  fisv  aQ^erai  rTjg  y.aO-aQ6it]tog ,  inl  Tidvia  6e  6f.ioio}g  v.al  ftezä 
Trjs  l'oi]s  ä(T(paÄsiag  TiOQevetai. 


—  So- 
wie nun  weiter  die  Sünde  nach  ihrer  formalen  Seite  auf 
einen  logischen  Fehler  zurückzuführen  war,  so  ist  umgekehrt  auch 
die  Tugend  intellektuell  hedingt.  Richtige  Einsicht  in  das  Wesen 
des  Guten  und  Bösen  ist  ihr  Anfang,  ja  das  ganze  sittliche  Leben 
muss  von  der  Vernunft  beherrscht  sein,  die  wie  ein  weiser  Steuer- 
mann die  Seele  zu  befehligen  und  in  den  himmlischen  Hafen  zu 
leiten  hat  ^).  So  steht  das  Intelligible  im  Mittelpunkte  der  gesamten 
Ethik.  Es  ist  sowohl  Mittel ,  als  Ziel  des  moralischen  Handelns. 
Wenn  Gregor  von  Nyssa  demgegenüber  auch  die  Busse  und 
den  Glauben  an  die  göttliche  Gnade  als  die  Wurzel,  die  Liebe 
aber  als  die  zentrale  Macht  des  sittlichen  Lebens  aufzeigt'^},  so 
wird  durch  solche  Stellen  zwar  dargethan,  dass  der  christliche 
Bischof  von  dem  neuplatonischen  Philosophen  nicht  verdrängt 
worden  ist.  Aber  auf  die  Gestaltung  seines  ethischen  Systems 
haben  derartige  sporadisch  auftretende  Anklänge  an  die  urchrist- 
Hche  evangelische  Verkündigung  kaum  einen  Einfluss  gehabt.  Das 
aufrichtige  Streben  nach  Vereinigung  mit  der  Gottheit,  und  die 
edle  Frömmigkeit,  die  unter  den  späteren  hellenischen  Philosophen 
vor  allem  einen  Plotin  beherrschte,  mag  ihn  über  den  tiefen 
Unterschied  zwischen  der  auf  heidnischem  Boden  erwachsenen 
und  der  im  Glauben  an  Jesum  Christum,  den  Sohn  des  lebendigen 
Gottes  wurzelnden  Mystik  hinweggetäuscht  haben.  Ist  doch  noch 
lange  darnach  auch  den  frommen  Mystikern  des  Mittelalters,  dem 
heiligen,  göttlichen,  seligen  Meister  Eckhart  und  seinen  Genossen 
diese  Verschiedenheit  nicht  zum  Bewusstsein  gekommen.  Erst 
Luther  hat  der  Christenheit  wieder  gezeigt,  dass  wir  nicht  durch 
die  Versenkung  in  uns  selbst  mit  Gott  in  Gemeinschaft  treten, 
sondern  durch  die  persönhche  Hingabe  an  den,  der  für  die  Seinen 
gebetet  hat:  ,,lch  bitte  aber  nicht  allein  für  sie,  sondern  auch 
für  die,  so  durch  ihr  Wort  an  mich  glauben  werden,  auf  dass 
sie  alle  eines  seien,  gleichwie  du,  Vater,  in  mir  und  ich  in  dir, 
dass  auch  sie  in  uns  eines  seien ,  auf  dass  die  Welt  glaube ,  du 
habest  mich  gesandt". 


1)  de  instit.  christ.  III.  304  b  — c. 

de  l)eat.  I.  12i9c  —  d.  ody,ovv  avviaecog  f]/,uv  y^eia  TTQog  tiiv  tov  tiqo- 
iteiftevov  ^rjov  y.aTav6)]aiv ,  ojj  äv  öiöw/S-evTeg  zb  uÄr^&Lvbv  zov  iyyisi^aevov 
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Lebenslauf. 


Geboren  am  21.  März  1871  '/u  Teplitz  in  Böhmen  als  Sohn 
des  verstorbenen  Spinnereidirektors  Adolf  Preger,  besuchte  ich  — 
Franz  Christoph  Preger,  evangel.-luth.  Konfession  und  bayerischer 
Staatsangehöriger  —  als  Knabe  die  Volksschulen  zu  Sch\Yeinfurt, 
Todtnau  im  Schvvarzwald  und  Zschopau.  Meine  Gymnasialbildung 
erhielt  ich  auf  dem  königlichen  Gymnasium  zu  Leipzig,  welchem 
ich  von  1881  bis  1890  angehörte.  Nach  bestandener  Reifeprüfung 
besuchte  ich  die  Universitäten  Erlangen  und  Leipzig.  Vorlesungen 
hörte  ich  namentlich  bei  den  Herren  Professoren  Seeberg,  Köhler  j, 
Caspari,  Frank  f  und  Falckenberg  in  Erlangen,  bei  den  Herren 
Luthardt,  Hauck,  Rietschel,  Buhl,  Seydel  f  und  Friedr.  Delitzsch 
in  Leipzig.  Ihnen  allen  fühle  ich  mich  zu  Danke  verpflichtet, 
besonders  aber  Herrn  Prof.  D.  Luthardt,  der  mir  nicht  nur  durch 
seine  wissenschaftlichen  Vorträge,  sondern  vor  allem  durch  seinen 
persönlichen  Verkehr  dauernde  Anregung  und  Förderung  für 
Geist  und  Gemüt  geboten  hat.  Im  September  1893  bestand  ich 
in  Ansbach  meine  erste  theologische  Prüfung  und  wurde,  da  ich 
meiner  Militärpflicht  bereits  im  ersten  Studienjahre  genügt  hatte, 
nach  einem  Vierteljahre  als  Stadtvikar  in  Würzburg  verwandt. 
Nach  bestandener  zweiter  theologischer  Prüfung,  der  ich  mich 
im  Juni  1896  unterzog,  wurde  ich  zum  Pfarrer  der  Gemeinde 
Ermershausen- Birkenfeld  ernannt  und  am  15.  November  1896 
feierlich  in  dieses  mein  jetziges  Amt  eingewiesen. 
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